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دار الولاء 
لصناعة النشر 


اهداء 


اون ور 
لی من تتظر قدومه بکل لهفة وشوق::: 


إلى من نعد السنین والشهور والأيام والساعات 


إليك سيّدي ومولاي» صاحب العصر والزمان» 
آهدي هذا الکتاب... 


والی کل محب صابر. 


اعت في عونت طويل قد الا هدا گا من انش 
عموماء والعلماء خصوصاء سواء منهم العاملون في ميادين العلم 
التجریبی؛ أم الفلاسفة. وبشکل خاص البحث المتعلق ب«الله). 
ولن نخوض في تفاصيل كثيرة في البحوث العقائدیةء فغرضنا بیان 
الفكرة ہما يكفى لظهور عقيدتنا ومسوغاتها العقلية. 

وال اول فصو لا دة 


الفصل الأول: 
وجودہ تعالی 


الطرق ای : الله تعالی کثیرة» والایات الدالة علیه مختلفة 

5-07 ی ۰ ۳ ۲۳ ۳ رم و 
ومتنوعه دشر دای هذا کر الله تعالی ابقوله: ظا سَرِيهھۂ 
ESE‏ وف أن خّ حی ي لهم ده الى ی 4 . 


e O sS 
Sa ہو پر موی پ یسر‎ 
بعض النفوس من شبهات لا 3 تستقرٌ عند أدنى تأمّل في العلامات‎ 
المبثوثة في أنفسنا وفي الكائنات» في الأرض وفي السماوات.‎ 
ولقد كشف أصحاب هؤلاء الشبهات عن سلوك غير منطقي في‎ 
تقديرهم لامور إذ إتهم في كل سلوكهم الحياتي لا يمكن أن‎ 
بارا ور نی یت‎ 
فمن رأى طاولة مصتوغه أن رن آنها وجدت هكذاء وأنها‎ 
لقت هكذاء ولیس ذلك الا لسخافة فرض شيء من دون علّة.‎ 
وستجدهم يضحكون على كل من يذعي أنها وجدت لوحدها‎ 
من دون أن يقوم أحد بتركيبهاء وسينعتونه بالجنون. مع أنه إذا‎ 
أمكن للخلق أن يكون بلا علة» وخلقه أعقد من صنع طاولة كان‎ 
بالإمكان أن نفترض وجودھا بدون صانع لهاء وبدون نجارء وأن‎ 


(۱) فصلت: ۵۳. 


نفترض وجود مبنی بدون بانء وهكذا. فما بالهم إذا دخلوا فی 
تفاصيل حياتهم لم يقنع أحد منهم بوجود شيء من دون علیت 
بينما إذا سئلوا عن الخلق احتملوا ذلك. فهناك خلل منطقى فى 
قرب العقول والنفوس..ولهذا كان الإنمان بالحالق أ حا 
لکل مخلوقء وكان بسطاء الناس أعقل من غيرهم في هذه القضيّة. 
وهذا الخالق اسمه الله سبحانه وتعالى. 

إن مبدأ العلية من المبادئ البديهية المغروزة في کل فطرةه 
تدركها بمجرد أن تصير على تماسٌ مع أي موجود من الموجودات. 
وعلى هذا الأساس تنطلق كل العلوم الحسيّة. فلولا أنها تنطلق من 
بداهة العلية» لما بحثت العلوم عن أسباب الأشياء» تمهيدا لعلاج 
مرض ماء أو رفع خلل ماء أو تطوير نظام ما. وإذا سقطت العلیت 
عن أيّ قيمة» لأنْ قيمتها مرتبطة بمبدأ العلية. فمن يريد أن يعالج 
وكا تایه سب لعفا والأمثلة على ذلك كثيرة 
في ميادين العلوم كافة. ولو قلت لأي من المشتغلين في مجالات 
العلوم الحسية. أنك ملزم أولا بإثبات مبدأ العلية قبل أن تكمل 
آبحائك. لم يعتن بقولك ويراك بحاجة إلى علاج نفساني؛ لأنه 
ينطلق من مبدأ العلية كبديهية لا تحتاج إلى استدلالء لا كمسلمة 
جدلية افتراضية. 


ومبدأ العلية سيّال في كل ما هو حادث. مسبوق بالعدم. وعدم 
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وجود علة محسوسة؛ لا يعني باي وجه من الوجوه عدم وجود 
علة فوق الحسّ. وإنكار الوجود المجرّد عن الحسّ إنكار بات من 
الخرافات» والأوهام التي لم تعد ذات قيمة في هذه الأزمان. 
وسبب احتياج الأشياء الموجودة إلى علةء بعد الإقرار بمبداً 
العليةء أمر في ذاتها وصميمهاء وليس من خارجهاء ولذا لا يمكنها 
أن تتحرّر من العلة» وأن يُفترض وجودها من دون علة على 
الإطلاق. ےت ل 


وفي المقابل هناك أشياء لا تقبل الوجودہ ولا يمكن أن تت تتحقق لها 
علة توجدهاء فهي والوجود متعاندان تمام المعاندة. 


وعلى هذا الأساس قسموا الأشياء من حيث الوجود وعدمه 

واجب الوجود» وممكن الوجود» ومستحيل الوجود. 
وجودها وينتفي مع عدمها. ومستحيل الوجود هو ما لا يمكن أن 
يقبل الوجود باي وجه من الوجوه مثل النقيضين» فإنه يستحيل 
وجودهما في آن واحد وفي مكان واحد وفي موضوع واحد ومن 
جهة و احدة. 


فوجود الواجب عين حقیقته لا یستورده من آحد» ولا يأخذه 


من أحد. E,‏ جر رہ رت 

من الوجوہ. والممکن یکون کل من وجودہ وعدمهہ تا (لی 
الغير. فلا هو حقيقته الوجود ليستغني عن غيره» ولا هو حقيقته 
العدم ليمتنع الوجود. 


ولیس موجب احتياج الممكنات إلى موجد مجرد حدوثها من 
العدم» كما قد یتخیّل کثیرون» وإن كان الحدوث بعد العدم يدل 
آیضا على احتیاج الحادث إلى من یوجده. بل إن مناط احتیاج 
الممکنات إلى الوجود هو نفس مناط احتیاجها إلى الحدوث. 
فالحدوث بعد العدم له سبب في ذات الموجود کافتقار الموجود 
إلى العلة. فالحدوث وصف لحال الموجود بعد العدم لیس أكثر. 
ومناط الاحتیاج آمر آخر هو الذي إذا تحقّقت غلة إيجاده يدي 
إلى أن يُوصف بالحادث. فالموجب لاحتياج الممکنات إلى علة 
هو إمكانها الذاتي» أي فقرها الذاتي» ولهذا قيل له ممكن الوجود؛ 
لأنه بالنسبة إلى الوجود ممكن وبالنسبة إلى العدم. فقد تساوى 
الإمكان لديه من طرفي العدم والوجود. وما كان متساوي النسبة 
كذلكء لا يعقل أن يخرج عن حد الاستواء إلا بسبب من الخارج 
يرجح له الوجود أو يرجح له العدم. وهذه حقيقة نقرّرها بمجرد 
النظر إلى الماهيات وفهم طبيعتهاء قبل أن تحدث. لهذا نستطيع أن 
نقول بان الشيء الفلاني لن يوجد بدون علة» علما أنه قد لا يكون 
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وکلامنا وان أوحى بارادة الامکان الذاتيء الا آن الدقّة تتطلب 
متا التعبير عن سر الحاجة إلى العلة بالامکان الوجودي؛ لأن مناط 
احتیاج الا إلى اه قائم في صمیم وجودها؛ ان المعلول 
وجود الشي» والعلة وجود العلة إذاً لا علاقة علیة بين مفهوم 
العلة ومفهوم المعلولء بل العلاقة هي بين وجوديهما. وإذا قلنا 
بأنْ الأشياء تفتة تفتقر إلى علةء نقصد أن وجوداتها تفتقر ٍلی العلة: 
فالسرٌ الكامن في احتیاجھا إلى علة قائم بنفس وجودهاء ولذا كان 
عدم العلة علة عدم المعلول» كان عدم وجود العلة علة لعدم وجود 
المعلول» ففي جانب الإيجاب العلاقة بين الوجودين» وفي جانب 
السلب العلاقة بين العدمين. وهذا البحث يرتبط ببحث فلسفى 
برتبط بمباحث اسا ال وجرد التي اهتدی الوا ووقّقه له تعالی 
لھاء الملا صدر الدین الشيرازي صدر المتآلهین. ولا يسع المقام 
التفصیل في هذه النظرية هنا في هذا الکتاب. 

ولان سرّ الحاجة إلى العلة قائم في صميم وجود الأشیاء 
فكما تحتاج في وجودها إلى علة توجدهاء كذلك يكون استمرار 
وجودھا 0 9 أن تنقطع 
العلة عنها تنعدم الأشياء. وهذا أحد الفوارق بين القول بأنَ موجب 
الاحتياج هو الحدوث. والقول بأن موجب الاحتیاج هو الإمكان. 
إذ لو كان موجب الاحتياج هو الحدوث لاستغنت عن العلة بعد 
حدوثهاء وليس الأمر كذلك. بل إن مناط حاجة الأشياء إلى العلة 
في حدوثهاء هو نفس مناط حادثها إلى العلة في بقائها. 


هنا يجب أن لا نقع في بعض الأوهام التي قد تقع فيها بعض 
العقولء فیقال لنا مثلا: كيف تقول ذلك. والحال أن البناء يبقى 
مستمرًاً رغم أن البنّائین قد أنهوا عملهم» وأنْ الطاولة التي صنعت 
تبقى رغم أن النجار قد أنهى عمله بها؟ 

والوهم هنا في تخيّل أن علة وجود المبنى هي البناء وأنْ علة 
وجود الطاولة هي النجار» وليس كذلك. بل البناء والنجار هما 
المعدّان» اللذان يساهمان في تحقيق علة وجود المبنى والطاولةه 
۶ 00 تم 
بقاء. فالزرع النابت بأسباب طبيعية» مثل الزرع النابت بفعل زارع 
وفلاح» مع فارق أن الأول استغنى عن المع ابتداءً وبقا بينما 
الثاني احتاج له ابتداء واستغنی عنه بقاء. وإلا في العلة في وجود 
الزرع وبقائه في الحالتين واحد. 

ففي مثال الزرع يرتبط وجود النبتة بوجود البذرة في الأرض 
وسقايتها وإحاطتها بظروف نموّها وبقائها. والعلة في حدوث 
البناء موادّہ وطريقة تشكله ومتانته وانطباق القوانين الموجبة 
لحفظه فما دامت تلك القوانین منطبقة علیه فالمبنی باقلا 
فسینهدم. 

وعندما قسمنا الموجود إلى قسمین واجب وممکن: بعد إخراج 
قسم الممتنع لانه لیس من آقسام الموجود لفرض أنه مستحیل 
الوجود يتضح أن احتیاج الموجودات إلى علة لا یکون في کل 
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بے پوس من الموجودات هي الممکنات: اما 


رر مل آن الو هب ترک رخ وان الله فال رات اوعد 
خالق لا خالق له غني مستغن عن غیرہہ إذ بعد حسم مبداً وجود 
خالق لکل مخلوق. محتاج إلى خالق يخلقه» لا یمکن إلا أن تنتهي 
سلسلة المخلوقات إلى خالق غير محتاج إلى خالق؛ لأن التسلسل 
هذا یوجب عدم الانتهاء إلى خالق متصف بهذه الصفة. وهذا يعني 
آنه یستحیل فرض وجود الکون؛ لأنه لا یمکن آن تکون کل العلل 
ال لاد مخاز و یکرت شا خالق ارت شکرت 
هذا من المستحیلات. فكيف إذاً وُجد الكون؟ فوجوب أن ينتهي 
الكو غد عالی لا خالق لدضرورة رض ھا وجوه الکو قشف 
إذ كان يستحيل وجوده بدون ذلك. فليس تسلسل العلل المخلوقة 
يفضي إلى الر قرار بعدم وجود خالق» بل يفضي إلى إنكار وجود 
الكون نفسه» وهو ما لا يسع أحدا إنكاره. 

ولك أن تتبيّن هذا المعنى بطريقة أخری؛ فنقول: 

لنجمع کل الممكنات في سلة واحدة» وفي مجموعة واحدةه 
والعقل قادر على مثل هذا التصوّرء كما يتصوّر المجموعات في 
الرياضيات. ثم نقول: إذا كان كل واحد من هذه المجموعة من 
الممكنات» وهي محتاجة إلى علة توجدهاء فإمّا أن تكون هذه العلة 
من خارج هذه المجموعة أو من داخلها. وإذا كان من داخلها فإما 


تین 
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أن تكون كل المجموعة هي العلة في إيجاد أفراد المجموعة؛ أو 
يكون أحدها هو العلة. والاحتمال الثالث باطل؛ لأنه لا يستطيع 
ا 
العلة التي توجده هي من نفس المجموعةه فالكلام سب ھ۶ 
E‏ شهار اسان 
هو الموجد لهذا الفرد؟ هل هو من المجموعة آم من خارجها؟ لا 
یعقل أن یکون من المجموعة. لأنا فرضنا أن هذا الفرد هو موجود 
كل الأفراد فلا بد أن يكون من خارج المجموعة والمجموعة 
هي لكل الممکنات. وما هو من خارجها لا یکون من الممکنات. 
وحیث إن العلة الموجودة يجب أن تکون موجودة فهذا يعني أنه 


واجب. 


وإن قیل: نفترض أن تمام المجموعة موجودة لنفسهاء فالجواب 
أن المجموعة متشكلة من ممکنات. فیکون المجموع آیضا ممکنا؛ 
إذ ضم ممکن إلى ممکن لا یصیّر الائنین واجبین. وإذا كانت هذه 
المجموعة ممكنة امتنع أن تکون هي الموجودة لنفسها؛ لان 
مناط الحاجة إلى العلة قائم بالمجموعة أيضاء إذ لا وجود لهذه 
المجموعة غير و جود عناصرها المتعذدة. فلا بد أن يكون مو جدها 
من خارجها أي الواجب. 


فکیفما دار ا معك. لا بدٌ آن تصل لی آد موجد المجموعة 
هو من خارجهاء أي الواجب. ومن البدیهی أنه لا يصح افتراض أن 
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موجودها هو الممتنعء إذ ما كان مستحیل الوجودہ وما كانت حقیقته 
العدم آنی له أن يعطي الوجود لأحد؟ فعلة وجود الأشياء يجب أن 
تکون موجودة أيضاء ولیس إلا الواجب. وإذا آنکرت وجود الواجب 
واعتبرت أن کل ما هو موجود هو ممکن» لكان قولاً باستحالة وجود 
شي» إذ ما من ممکن إلا ولا بِدَّ له من موجد. والمفروض أنَّ 
ESO‏ ناب سس ها 


وعلى هذا النسق أجاب الإمام الرضائ؛ حين سُثل عن 
الدلیل على حدوث العالم فقال: «أنت لم تكن ثي كنت» وقد 
علمت أنك لم تكوّن نفسك. ولا کونك من هو مثلك». 


والحقیقة أن إدراك العقل والنفس البشرية لوجود خالق مستغن 
عن الغین آمر فطري لا يحتاج إلى استدلال ولا تعب نفس في 
البرهان» وما من نفس تقع في ضيق في هذه الحياة الدنيا إلا وتجد 
نفسها محتاجة إلى قوّة ووجود خارج المادّة والمحسوس تلجأ 
إليهاء تتوسّل بها ليرفع عنها الضيق. وهي إذ تلجأ إلى قرّة في هذه 
الحال تنصرها وترفع عنها الضرّء تلجأ إلى قوة مستغنية عن غيرهاء 
وكل روحها غارقة بالتواصل مع هكذا قوّة. ولا نتحدّث هنا عن ضيق 
يمكن لشخص أن يلجأ لصديق له كي یرفعه» أو طبيب كي يكشفه؛ بل 
را ےھر هذا وداه وك با خی با 

يُروى أن أحدهم جاء إلى الامام الصادق ان وقد سأله: ما 
الدليل على الله تعالى» ولا تذكر لي العالم والعرض والجوهر؟ 


عدر 


‌ 
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فقال له: هل رکبت البحر؟ قال: نعم. قال: هل عصفت بكم الریح 
حتی خفتم الغرق؟ قال: نعم. قال: فهل انقطع رجاؤك من المركب 
والملاحين؟ قال: نعم. قال: هل تنعت نفسك أن ثمّة من يُنجيك؟ 
قال: نعم. قال: فإِنْ ذاك هو الله(). 


وهذه حقيقة وجدانية قد أرشد القرآن أهل العقول والألباب 


2 عل مم ر ور روء رل رك مر مہم . 

إليهاء حين قال: هو لی سیرک في ار وار حى إذا کتر ی 
سمھہ مر مر سے عر کر ی ےر هر ع ےم مر وم 00 عل رمرم مرو 
الفلكِ وحرین مهم ریج طيْبَةَ وفرحوا يبا جاءتها ريح عاصف وجاء‌هم 
مہ“ × ےم کے گے ھی ولا موه مه و 2 ار موس لس 
الموج من گل مکانِ وظنوا أن احیط يهم دعوا الله تلِصینَ له لیب 
2 کی سے س۔ و ص رر ا م هه 2 7 
لین آنجیتنا من هدذ لتکو من اکن 4'''. وقال تعالی: 

ما رصم ر ص ا م کی کا e‏ کے کے سم سس سم 
1 وإذا مس الاشنن ال دعانا لجنبهء أو قاعدا أو قایما لا متا 


ج 


دعو ريو ہے ہے کے ہو رہہ ہپ هم مهم بر 
عنه ضره: مر ڪان لو بدعنا إن ضر مس 4 . 
- 9 


م 


ومن هنا تجد انقياد النفس إلى الإجابة عن سؤال من خلق 
الكائنات» فتقول: الله. وإلى هذا أرشد الله تعالى عباده» ونتههم 
e 1 0‏ هد ہے ہی r‏ کے عصو 2 
فقال: «إولين سألتهم من خلق السَمَوب والازض لیقون الله 04 . 
وفى القرآن الكثير من الاشارات المنبّهة للوجدان» والموقظة 
للفطرة: 
)١(‏ تذكرة الأخبار في تلخيص ربيع الابراره محمد الشيرازي» الفصل الخامس» باب الجوابات 
المسكتة. 1 


.۲۵ لقمان:‎ )٤( 
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و 
ھ سس ہے بور مه 
- 


ررم مر گر رم مر ون مرو م خر ہے سم 
لأفلا ينطرون إلى الابل حيف خلقت 7 وإلى السماء رثعت ٭ 
راص ر موم هر ساس ہے مد موم عا ر سے ےہ ہے 
ول ابال کف نصبت * وال الارض کف سطحت * فذگر ّما نت 


وب 


مذکر ي . 


ولو ردنا أن نذكر الظواهر الكونيّة بتفاصيلها من صغيرها إلى 
كبيرهاء التي تقودك تلقائيا وفط ریا إلى أن للکون خالقاء لاحتاج الأمر 
إلى مجلدات» لكنّ الأمر لا يحتاج إلى مثل هذا العناء» ويكفي ما 
ذكرناه» ومن أراد أن يستغرق أكثر فى التفاصیلء وأن يزداد اطمثناناً 
يكفى أن يقرأ ما يقوله علماء الطب والفلك والفيزياء الكونيّة» فكل 
كلماتهم توکد آنْ هذا الكون خلق بنسق ونظام مرتّبين» وفيه كل 
الحکمة» وقد خلق الکون ميكا لیعیش نت الاضاق. 

وينبغي أن يُعلم أنّا عندما نتعقّل وجود الله تعالی» فا لا نتعقّله 
كما ينبغي» فهذا فوق قدرة البشر على تعقله؛ لأن مفهوم الوجود وان 
كان مشتركا بين جمیع الموجودات يصدق عليها بأجمعهاء فیٔقال 
للمكن موجود ویقال للواجب موجود. إلا أن الوجود مراتب» كالنور 
لا پُحصی من المراتب. ومرتبة الوجود وشدته وقوّته خارجة عن 
قدرة البشر على الإحاطة بها وتعقلها كما هي وکل الذي نستطيع 
أن نتعقله أنه وجود أشدّ من وجود الممکنات: والأشديّة غير قابلة 
للتناهي والحصرء فهو الوجود المطلق. لهذا نحن نحاول أن نتعقل 


.۲۱- ۱۷ الغاشية:‎ )١( 
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ذلك بالمقدار المتیشر فنتعقل أنه وجود أرقى. وهكذا الحال في 
الصفات. فعندما نقول (عالم)ء فان أفهامنا وأوهامنا لا تستطيع إلا 
أن تدرك مفهوم العالم المنطبق على كل عالم» ولکن العالم صفة 
تنطبق على مصاديقها بتفاوت» فما من عالم إلا وهناك أعلم منهء 
والله عالم» لكنّ مرتبة العالميّة فيه ليست على نسق مرتبة الممكنات. 
لهذا كل الذي نستطیع أن نقوله أنه عالم بالنحو المطلق الاشد من أي 
عالميّة في أي موجود غيره. إلا أن هذا الإطلاق في الوجود والعلم 
والصفات خارج عن متناول الأفهام والأوهام» فحري بالجميع أن 
يلتفت إلى هذه النقطة ولا يشغل باله بمحاولة التقاط تلك المرتبة؛ 
لأنه محال لممكن الوجود أن ينالها. نعم نحن ندرك وجوده وندرك 
علمه وسائر الصفات. وقد ندرك ذلك بوجداننا ونشهده بقلوبناء 
إلا أنّنا لن ندرك مرتبة الوجود والعلم وسائر الصفات وهي أعلى 
المراتب وهي مرتبة لا تتناهى في الوجود ولا في العلم وفي أي 
صفة من الصفات الثبوتيّة الآتي ذكرها. فكن من ذلك» أخي القاری» 
على حذرء ولا تتعب نفسك بمحاولة إدراك نفس المرتبة. 


فما هو لله تعالى المرتبة الأعلى التي لا نقص فيهاء وما هو 
لغيره فهو مرتبة لا تخلو من نواقص. 


ال 
صفاته ۶ 
نها 
لی 


والکلا 
م فيه ية 

بقع في 

ان 


البحث الأول: 
توحيده تعالى 


وهنا مسائل: 

المسألة الأولى: توحيد الذات: 

أي إِنْ ذات الواجب بسيطة لا تقبل التركيب» ولا التجزئة؛ لأن 
كل مركب من أجزاء يكون مفتقرا في وجوده إلى وجود الأجزاء. 
وهذا يعني أن من علل وجود المركب وجود الجزء ويكون وجود 
الجزء متقدّما على وجود المرکب» وهذا غير معقول بعد فرض أن 
المركب واجب الوجود» لأنه مستغن عن غيره فى وجوده» والجزء 
غیر الكل . 

دليل آخر: 

لنفرض أن الواجب مركب من جزءين» فنسأل: هل هذان 
الجزءان واجا الوجود. أم ممكنا الوجود أم أحدهما ممكن 
والاخر واجب؟ فان کانا واجبی الوجود استحال الف کیب بینهما؛ 


یں 
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لأن ار كت الخ لا يكون الأ بين اعدا مفتقرة إلى غيرهاء 
يحصل باندكاكها مع بعضها شيء ثالث. وما كان واجباً لن يكون 
له أي ارتباط وأيّ احتياج للغير» فيلزم استقلال كل جزء بالوجود. 
واا ۲“ فلا يكون لدينا سوى واجبين 
وجود كل منهما بسیط لا تركيب فيه. فلم يعد الواجب مركبا. 
وبعبارة أخرى يستحيل أن يحصل تركيب بين جزءين كل منهما 
واجب الوجود. 


وان کانا ممكنين» لزم احتياج الواجب الذي هو المركب إلى 
الممكن الذي هو الجزءان» وهذا مستحیلء إذ المفروض أن 
الممكن هو المحتاج إلى الواجب في وجوده» وليس العكس. 

وان کان أحدهما واجبا وال خر ممكناء امعغال التركيت تیا 
شا ان الجزء ء الواجب یکون مستقلا تمام الاستقلالية لا فتقر 
في وجودہ إلى أيّ شيء آخرہ ولا تعلق له اي شيء آخرہ ليتحقق 
الانذكاك یه ون ذلك الممکن: 


ويلزم أيضاً أن یکون الواجب. وهو المركب حسب الفرض» محتاجا 
إلى أحد آجزائه وهو الممكن» وهو خلاف المفروض؛ لن المفروض 
أن الممكن هو المحتاج إلى الواجب في وجوده لا العكس. 

هذا كله لو كان الكلام عن أجزاء لا وجود لها إلا في ضمن 
المركب» بحيث لا توجد الا في ضمن وجود المركب» ففي هذه 
الحال يكون کل المركب محتاجاً في وجوده إلى الأجزاء» ويكون 
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كل جزء محتاجاً في وجوده إلى الجزء الآخرہ وقلنا إن التركيب 
ا 

ولو قيل نفرض ترکیبا لات الواجب بین وجودين مستقلين» 
لكنّ الواجب هو ما كان مركبا منهماء وهذا يعني انا لا تتحدّث عن 
ترکیب حقيقي» بل نتحذث عن ضمّ شيء إلى شيء بدون اندماج 
ولا اندکاك وهذا يعنى أنه لا وجود حقيقيًا للمرکب. ولا ذات 
9 وھ 
غير موجود لیقال له واجب أو ممكن. 

ثم هذان الوجودان المستقلان ما أن يكونا واجبي وجود 
فهو بحث في التوحيد الوجودي أي في وجود أكثر من واجب. 
وسیأتی؛ وكلامنا هنا فی التوحيد بحسب الذات أي الذات غير 
ارك ونا أن كوه کم راجا اھر تب ناوت 
نؤمن به فكل وجود في الکون إِمّا واجب أو ممكنء فلا جديد في 
هذه الحال. وان كانت كل الموجودات ممکنة ولا وجودّ واجبا 
بينهماء فهذا ما أثبتنا فيما سبق استحالته وأنه لاب من واجب وراء 
الممکنات هو غا وجودها. 


المسألة الثانية: واجب الوجود واحد لا ثاني له: 


أو آکثر لكك ستکتشف استحالة آن یکون فی الوجود آکثر من 


واجب واحد. 


یٹ 


م۵ 
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واجب الوجود واحد لا يقبل التعدّد؛ لآن حقيقته أنه وجود؛ وهو 
الوجود المطلق الذي لا نقص فیه. و کل موجود ناقص ممکن ول 
هذا الوجود المطلق الذي لا نقص فيه لا یقبل التعدّد إذ كل ما فرض 
ثانياً یکون عين الأوّلء إذ لا تمایز بين الأوّل والثاني» إلا بمحض 
الافتراض» لا آثر له ولا عين في عالم الوجود. وانما یمکن فرض 
التمایز بين الوجود الکامل المطلق والوجود الناقص» وبين و جود 
باق رها نمی ار کتال عل لات ج اة 
نقول: یمکن تشبیه الوجود بالنور» فالتمایز ب بین الأنوار موجود بین 
النور القوي والنور الضعيف» لکن عندما يشار مثلاً إلى آقوی نور 
ممکن أن یوجد. أو إلى النور المطلق الذي لا نقص فیه فهذا لا 
یقبل التکرار ولا یکون إلا واحدا. فیتّضح أنه لا یعقل أن تکون ذاتٌ 
واجب الوجود التي هي عين الوجود المطلق الا واحدة. 

ومذا دلیل بسيط على التوحید یسلکه من فهم حقيقة الوجود. 


سك أذ رل للتوحید أيضاً بالدلیل الشائع المعروف؛ 
وهو: أنه لو كان هناك واجب وجود آخرء فحيث إنهما مشتركان 
في أنهما واجبا وجود» ونظراً للتعدّد وجب أن یکون بينهما تمايز 
کس سے 707 + + ات عب أن "۰ 

غير الوجود لأنه و را . وفي هذه الحال يلزم أن کون 
حر سو ری وشيء آخرء وقد تقدّم 
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أن هذا الكلام مبني على القول بأصالة الوجود لا 
الماهيّات؛ ولا يتسع المجال هنا للتفصيل في ذلك لکن نكتفي 
بالإشارة إلى أن أصالة الوجود تعني أن الواقعية هي للوجود. وأن 
كل ما عدا الوجود يكون محض توصيف مفهومي يكون معا 
ومأخوذاً من وجود الشيء ء. وهذا المنتزع تارة يقال له صفة» وتارة 
يقال له ماهيّة هيّة. والماهيّات هي ما نع من حدود الوجود الناقصء 
لکل ود تاس ال مكمه مات بعر ميد 
سائر الموجودات الممكنة» فالانسان موجود له مرتبة فی عالم 
الوجود وله حدودہ والفرس موجود له مرتبة من عالم الوجود وله 
حدود» وتختلف المرتبتان كما تختلف الحدودہ فينتزع من تلك 
المرتبة والحد مفهوم الإنسانء وینتزع من المرتبة الأخرى وحدها 
مفهوم الفرس: ولا فلا واقعية إلا للوجود. ولمّا كانت الماهيّات 
مَنتَرّعة من حدود وجود الأشياء» وكان الواجب لا حدود لوجوده 
لم يصح انتزاع أي ماهيّة له. 
ما انتزاع الصفاتء فتارة تنتزع من نفس وجود الذات وتارة 
تنتزع من وجود يُضاف إلى وجود الذات فالأوّل مثل الصفات 
الثابتة لله تعالى فهي تنتزع وتؤخذ من نفس وجود الذات لكنّها 
ليست موجودة بوجود زائد عن الذات» كما سيأتي بيانه. ومثل 
الاول أيضا صفة الإمكان بالنسبة إلى الممكنات» فهي منتزعة 
0 ٌ۳ٰىگ۰9, وتن 0" 
آخر يضاف إلى وجود الممكن. ومن الثاني انتزاع صفات في 


یم 


‫َ 
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الممكنات مثل صفة العلی فإنها بالنسبة للإنسان صفة تُعبّر عن 
وجود إضافي زائد على وجود الإنسان, لكنه وجود متصل بذلك 
الوجود قائم به مرتبط به. لكنّ صفة العلم بالنسبة إلى الله تعالى 
لا تعبّر عن وجود إضافى على وجود الذات. 

YS‏ شر تھے شیء آخر: ولیس 
بعد الوجود إلا العدم. فعند الحديث عن الذوات فالواقعي هو 
داوع ال ت اغ اصفات ايک کال بیان و روم 

. 0 ۹ ج23 ب و و 
0 له توافت وی ات 
غايته أن وجود کل شيء بحسبه. فبعض العناوین یکون وجودها 
خارجيّاء وبعضها یکون وجودها ذهنیّا. والوجود الذهني حقيقي 
کال و جود الخارجي. بل في الحقيقة کل وجود هو خارجي» وتسمية 
بعضه بالذهنی فهو بالنسبة إلى النفس الإنسانية» حیث إن بعضها 
خارج النفس» والا فالنفس آیضا بکل کیانها وجود خارجي. 

وممّا ذکرنا تعلم أن إطلاق عدّة صفات على الله تعالی لا يعني 
وچ الوجوة أنه مركب لاتها كلها ضقات مشترعة هن وجرد 
واحد» ولا تعبّر عن وجودات إضافية اتی وجود الذات» فتعدد 
صفات الله تعالى عين بعضها البعض» وهی عين الذات. 
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المسألة الثالثة: لیس لواجب الوجود ثان في الألوهيّة والربوبيّة: 


تقدّم أن واجب الوجود واحد» لا واجب وجود غيره. وهنا نريد 
أن نثبت أنه الإله ولا إله غيره. 


و ین فيا سیق أذ الممكن يحتاج في وجودہ إلى علته وأن 
علته هي واجب الوجود. فمفيض الوجود على الكائنات» وکل 
ما يحتاج إلى وجود هو واجب الوجود. ووجود الممكنات يعم 
وجود ذواتها ووجود صفاتها وآثارها. فكل ما في الكون من وجود 
ممكن فهو من فيض الواجب. وهذه نتيجة بديهيّة لما سبق» ولا 
نعني با لالوهية والربوبية إلا هذا المعنی إذ كل شيء خاضع له» ولا 
يكون إلا وفق ارادته. والشبهات التي قد تطرأ هنا المتعلقة بالعدل 
الالهی مؤججلة إلى البحث في صفة العدل الالهي. فالواجب غنیٌ 
والكل مفتقر إليه. 


ولا يعقل أن یکون الخلق عالمین» عالم من خلق الواجب» 
وعالم لا تأثيرَ للواجب فیه إذ معناه آن العالم الآخر قد أوجده 
ممکن؛ وهذا شكال الا إذا كان موحد الممکن هو الواجب. فعاد 
الأمر إلى کون كل ما في الكون هو عالماً واحداً خلقه واحد هو 
الواجب. وجريان الأمور وفق أسبابها ومسبّباتھاء لا ينافي آنها 
كلها ترجع إلى الواجب. وأنه هو من سبّب الأسباب» وجعل هذا 
سبباً لذاك إذ لا یستقل أى موجود غیره بالسببية والغلية؛ لآن فان 
الممکنات آنها لا تستقل في السببية كما آسلفنا. 


فخالق الكون. ومجري نظامه. ومدبّر أمره هو الواجب لا غير. 

ولا ينافي التوبحيذ لا ما كان موجباً للتقلیل من شأنه تعالی» 
وسلبه ما هو من مختصّاته» سواء فی علمه أو قدرته» وغیر ذلك من 
ام مسا سی كينا مخ مسا هن 
ارجا لھا قد ع ہد و رات م 
مذ بإذنه» مثلما هو الحال في نب الله عیسی تال إذ نسب إلى 
نفسه إحياء الموتى وإبراء المرضی» على ما قرّه القرآن الكريم. ولا 
ينافي التوحيد الاعتقاد بأن الله تعالی يُجري الخير على يد من يشاء 
فا ا کا نوا آن أمواناء لان الات اقرت مانا بساك 
بالنسبة إلى الدنياء أمَا بالنسبة إلى الآخرة فالحديث عن عباد أحياء 
شاء الله تعالى أن يُجري الخير على أيديهم» وأيٍّ محذور في ذلك 
ليقال إِنّه شرك أو مناف للتوحيد؟ فلا ينافي التوحيد أيضاً أن تعتقد 
ا اوہ شض عباده وهم أموات الابدان أحياء 
الروح» على التأثير بإذنه في حياة الناس. إذ لا فرق في التوحيد بين 
أن يكون القادر على التأثير بإذن الله تعالى حي بروحه وبدنه» وبين 
أن يكون حيّاً بروحه فقط. وإذا اعتقد شخص أن ذلك لم يثبت فهذا 
لا يعطيه الحق بأن یتهم أصحاب الرأي الآخر بالشرك. وأقصى 
ما يستطيع أن يقوله عنه بأنه أخطأ الراي كما أن لأصحاب الرأي 
الآخر أن يخطئوه في ما يرى 


وليس كلّ اعتقاد خاطئ منافياً للتوحيد. فالنقاش فى هذا 
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الاعتقاد حينئذ ليس من فروع البحث في التوحيد ليكون البحث 
قلیّاء بل من شؤون البحث في الدليل على صحته وعدمه. فليس 
من الشرك الاعتقاد بأن الله تعالی قد اجری المسكات غن-طریق 
بعض الأسباب من الكائنات» ملائكة كانوا أم بشراً. 

كما أنه لا ينافي التوحيد زيارة القبور» وإقامة الماتم» كما يهول 
في ذلك بعض الحمقى. فلنفرض أن الدليل دل على حرمة زيارة 
القبور» وهذا أقصى احتمال سلبيّ محتمل» فما هو الربط بينه وبين 
الشرك. مع أن زائر القبور ومقيم المآتم يعتقد استحباب ذلك 
كاستحباب زيارة المرضى» وتشييع الجنائز» فإنها لاستحبابها 
تكون موردا للتقرّب إلى الله تعالى. وإن رافقت زيارة الموتى 
في الدنيا الأحياء عند ربھمء كالأنبياء والمعصومين نفكلا 
توسل بهم لإنفاذ بعض الحاجات. فلن يزيد ذلك في القضيّة 
أي تعقید. ولن يضيف ما يُوجب عده من الشرك كما بینا. . ونحن 
نعتقد أن زيارة قبر الرسول و والآئمّة هيلا مستحبّة» وأنها من 
المستحبّات العظيمة. كما أن التوسّل بهم أحياءً وأمواتاً ليشفعوا 
لنا عند الله تعالى في قضاء حوائجناء ليس من التوسّل بأجساد 
لا روح فيهاء بل هو من التوسّل بالأرواح» وهي لم تمت» وقد 
یا أن الاعتقاد بأنها ذات قدرة على التأثير بإذنه تعالى لا ينافى 
الاعتقاد بالتو حید. ۱ 


وقد اتهمنا زورا وبهتاناء بأننا نعبد أهل القبورء وهذا ما لا يخطر 


على بال عاقل مء وإنما هي أعمال صالحة نقوم بها بعد أن دل 
الدليل الشرعي عليهاء ليس هنا محل التفصيل فيها. 

ولا ينافي الاعتقاد بالتوحيد الاعتقاد بأنْ الله تعالى قد أعلم 
بعض أوليائه من الأنبیاء والأوصياء القلیل آو ال الغيب. 


وإنما ينافي التوحید أن نعتقد بعلم هؤلاء بالغيب من دون تعليم 
للّه تعالی. 


البحث الثاني: 
فى صفاته تعالى 
وكيفيّة اتصافه بهاء وأنها عين ذاته 


تنقسم صفات الله تعالى إلى قسمین: ثبوتيّة وسلبيّة. فالأولی» 
كصفة العالم والحيّ والقادر ونحو ذلك من الصفات التي تثبت 
شیئا. والثاني» سلب صفة كسلب صفة الجاهل والعاجز» ونحو 
ذلك. ولكنّ الصفات السلبيّة هى محض تعبير آخر عن الصفة 
الإيجابيّة الثبوتية» فان نفي صفة الجهل ليس إلا إثبات صفة العلم» 
ونفي صفة العجز ليس إلا إثبات صفة القدرة» وهكذا. فالصفات 
الثبوتيّة إثبات كمالء والسلبيّة نفي نقص. فمرجعهما إلى واحد أي 
الصفات البوقة ولا بصخ سلب ا کال کما لا يفيت ات 
6 نقص. لأنا 2 آن الله تعالی الواجب هو سبب کل وجود. 
سواء کان الوجود هو وجود الذوات الممكنة أم وجود الصفات. 
فإذا كان هو مبدأ وجود تلك الوجودات» وجب أن يكون مالکا 
لما یعطیه لان فاقد الشیء لا یعطیه. ووجب أن یکون امتلاکه لها 
بالنحو الا ولا كان نقصاء ولکان محتاجاً إلى غيره في تتميمه 


یں 
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وهو تتمیم وجودي والمفروض أنه هو من يفيض الوجود. وأنه 
مستغن عن الغير. 

کو و منم دا ھت 
لکنها لیست وجودات إضافتة إلى وجود الذات كما سنشیر. 

وصفات الله تعالی علی نحوین» صفات ابتة للذات بلا توقف 
على أي شيء آخرء وصفات ابتة للذات بلحاظ مقام الفعل. 
فاتصاف الله تعالی بأنه عالم قادر ثابت لنفس الذات آمّا اتصافه 
بأنه رازق خالق فهو صفة مثبتة لأنه یفعل الخلق والرزق. فالصفات 
إذا على نحوین قسم منتزع من مقام الذات وتسمّی الصفات الذاتیة 
وقسم منتزع من مقام الفعل وتَسمّی الصفات الفعلية. والصفات 
الفعلية تثبت حين الفعل وتنتفي حين لا فعل. وهي ليست صفات 
للذات» بل هي مظاهر لصفات الذات وهي القدرة على الأفعال 
مثلاء فكل صفات الفعل ترجع إلى صفة في الذات. وهي في نفسها 
خارجة عن الذات» ولم يدّع آحد آنها عين الذات. 

فالكلام الآن هو في الصفات الذاتية. 

والذي نعتقده في هذه الصفات أنها عين الذات. وأن وجودھا 
عين وجود الذات» وليس للصفة وجود يضاف إلى وجود الذات» 
وإنما تتکثر الصفات ونميزها من الذات بحسب المفاهيم لا 


بحسب الوجود. 
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نفدل بع أن الات ضز الد ات أنها تر كانت وج ناک 
مضافة إلى وجود الذات. لزم التركيب بين الذات والصفة 
والذات واجبة» فهل الصفة واجبة أو ممكنة؟ فان كانت واجبة 
لزم استقلالها بالوجود عن الذات» ويستحيل أن تنضم إلى 
الذات؛ لأن الانضمام الموجب لوجود مركب حقيقي لا يكون 
الا بعد نقص في كل جزء يتممه الانضمام لينتج المرکب. وقد 
57 ذلك بالتفصيل فيما سبق. فلازم هذا الافتراض أن هناك 
ثمانية وجودات كل منها واجب وجود. وقد تقدم أنه لا يمكن 
وجود أكثر من واجب وجود واحد. وإن كانت ممكنة فالذات 
هي الموجدة لهاء إذ لا واجب غير الذات. فهذا يعني أن الذات قد 
تخلو من الصفات ثم توجدها الذات وهذا محال؛ لأنك عرفت 
أنه لا نقص في صفاته تعالی؛ لأنه فيض كل وجود وکمال» فكيف 
يكون الفيض للكمالات وهو يخلو منها ثم يوجدها؟ إذ سيكون 
فاقد الشيء معط والحال أن فاقد الشيء لا يعطيه بالبداهة 
العقلية. وهذا يعني أن الذات هي المبدأ لكل الکمالات. فالذات 
ھی عين الصفات المطلقة المفيضة للکمالات. ولا يعقل أي 
انفكاك وجودي بين الذات والصفات. 

ثمٌ دليل آخر لا يخلو من صعوبة على بعض الأفهام: إنه لو كان 
موجدا لها لكانت من صفات الأفعال لا من صفات الذات» وهو 
خلف الفرض. وكيف تكون تلك الصفات من فعله تعالى وخلقه. 
وهو ما يُوجب تقدّم الفعل عليهاء مع أن الفعل معلول لها؛ ان كل 


یٹ 
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فعل هو معلول للذات وللقدرة وللعلم؟ هذا من تقدّم المعلول 
على علته. 

ا المطلق هو العلم المطلق» وهو القدرة ات وهو 
كل الصفات الثبوتية الذاتية المطلقة» ولأنها مطلقة تكون کل صفة 
عید وود ان تمایز الصفات من الوجود؛ وتمايزها 
من بعضها بسبب نقصهاء وما لا نقص فيه لا تمایز وجودیاً فیما 
بیٹھاء ولا بينها وبين الذات. كما قال آبو نصر الفارا بي: «وجود 
کل وجوب کله علم کل قدرة كلهء حياة كلهء لا أن شيثاً منه علم 
وشيئاً آخر منه..»۲۱. لکنه اتحاد وجودي بین الصفات لا اتحاد 
مفهومي» فمفهوم العلم يختلف عن مفهوم القدرة» ومفهوم القدرة 
يختلف عن مفهوم الحياة» وهكذا. فلا نعني بكون الصفات عين 
الذات وأنها عين بعضها البعض وأنها متحدة المفهوم وأنه لا فارق 
بينها بحسب المعنى والمفهوم» كلاء فهذا أمر غير معقول. 

فالله بسيط الحقيقة لا تركيب فيها بأ وجه من الوجوه واحد 
أحد لا تكثرٌ فيه ولا تعدّدية» سبحانه وتعالى جلت عظمته عن أن 
تدركه الأوهام» وهنا زلت كثير من الأقدام, وصعّب الأمر على 
کثیر من الافهام. 

فالذات الإلهيّة هي ما تنطبق عليه المفاهیم» من حیث هي دات 
من دون أي إضافات إلى الذات. 


(۱) الاسفا ج٦‏ ص۱۲۱. 


البحث التالث: 
بيان الصفات التبوتية الذاتيةء 
وما هو مهم من الصفات السلبية 


وهنا مسائل: 
المسألة الأولى: أنه تعالى عالم: 


قد مر معنا أن واجب الوجود لذاته واجب الوجود من جميع 
الحيثيّات» وأنه لا نقص فيه من أي حيثيّة وجودیق وأنه وجود 
بسيط. وتقدّم أيضاً أن کل ما في الكون من وجود للذات ووجود 
للصفات هو فيض من وجود الواجب جل وعلا. وأنّ كل ما يعطيه 
هذا الوجود الأقدس لا بد أن يكون عنده بالنحو الم إذ فاقد 
الشيء لا يعطيه. ولا شك لكلّ ذي عقل أن العلم قد تحقّق 
الذوات العاقلت فلا بد أن يكون حاصلا لله تعالى. وت 
لا یکون علی سبیل الامکان كاتا سابقاً عند الحدوث عن عيقة 
الذات للصفات. فصفة العلم تکون على صفة الوجوب أيضاء 
لکنها لیست بوجود مستقل بل بوجود الذات لان بعد ثبوت الصفة 


یٹ 


40 صفاتالله 


والكمال نثبت أنه عين الذات بما تدم وإذ لا بد أن يكون على 
سبيل الوجوب والإمكان لأنھا عين الذات كان كمال الصفة مناسبا 
لمقام الوجوب أي العلم المطلق. 

فهو العالم بذاته؛ لأنْ وجوده منکشف لنفسه بلا شك. وقد أثبتنا 
صفة العلی ولیس العلم بالذات سوی انکشاف الذات للذات من 
دون غفلة» والغفلة نقص في مرتبة العلمء وقد بینا استحالتها؛ لأنه 
صفة على نحو الوجوب. ومثلها يأبى أي نقص وغفلة. ولا يغرب 
ی سی 

ولا کان معنی السمع |دراك المسموعات؛ ومعنی البصر 
إدراك المرئيّات» وحیث انه تعالی لا يغرب عن علمه شيء لا 
من المسموع ولا من المرئی ولا من غیرهماء صحّ أن يقال بأن 
الله سمیع بصیر ولا یتوقف صدق سمیع بصير على وجود الأذن 
والعین» وإنما یحتاج إليهما من لا يبصر الا بعين» ولا یسمع الا 
بأذن» والله تعالی غنی عن ذلك. كما سيأتي حين نفي أنه جسم. 

المسألة الثانية: أنه تعالی قادر: 

فهو القادر على ها یشاء. أن ما هو موجود فلا شك أن الله قادر 
على ایجاده؛ لأنه هو من آو جده. بعدما عرفت أن کل الممکنات 
تستند في وجودها إليه» وفعله لها دلیل قدرته. وایجادها من العدم 
دلیل على أنه آوجدها بعدما لم یفعل وهو ما يعني أنه لم یفعل ثم 
يفعل» أي إنه قادر على الترك وقادر على الفعل» وهذه هي القدرة 
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عن اختیار؛ لأنه لو كان غير مختار فى الترك لما أوجده. ولو كان 
وهذا يعني أن الأشياء ليست واجبة الحدوث وإلا لامتنع عليها 
العدم» ولا واجبة العدم وإلا لاستحال الحدوث. 


ولو كان هناك ما أوجبه على عدم الخلق في الحالة الأولی 
وعلى الخلق فى الحالة الثانية» فهذا يعنى أن أفعاله ليست مستندة 
إليه بل إلى غيره الذي آجبره فيكون ممكناً وغيره الواجب. وهذا 
خلف الفرض؛ لأ حدیثنا عن الواجب لا عن الممكنء فيمتنع أن 
يكون له علة فوقه تكون هي السبب الأول. 


ولو كان الفعل عليه واجبا من غير اختيارء لكان وقوع الفعل 
صادرا عن غير تنه ولا علم» وقد عرفت أن الله تعالی عالم» وآن 
علمه عين ذاته سبحانه وتعالى. فصدور الفعل عنه عن علم» يدل 
على أنه قادر يفعل الفعل بقدرته واختياره لا بإجبار. 

ما ما هو المرججح الذي اختار الله في ضوته عدم الخلق ثم اختار 
الخلق» فهذا لا یقڈم ولا يؤخر في واقع البحث إذ كل الذي نعرفه 
اجمالا أن المرجُح عنده ومنه. مع قابلية الخلق للإيجاد, لأنّ الله 
تعالى قادر على إيجاد كل ما هو مقدور على إیجادہہ ولم یذع أحد أنه 
يخلق ما يستحيل أن يُخلق» وهو يعلم الوقت المناسب للخلق» وما 
هو في صالح الخلق؛ وجهلنا بذلك وكيفيّته لا يوجب أي نقض هنا. 


ولیس نا أن سی حالنا على سال الله تعالی» فننظر فی فة 
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اختیارنا للامور ثم نطبّق هذه الكيفيّة على الله سبحانه وتعالى 
ونرتب عليها سؤالا. وقد أشرنا فيما سبق إلى أن صفات الله تعالى 
ليست على النسق المعهود لدینا من صفات. بل هي فوقها بما لا 
بحطیه الإدراك. 

إلا أن قدرة الله على کل شي» وأنْ کل ما يقع فهو عن قدرته» لا 
وتان کر نالا ان ن عا فال كوا سيت مق رای 
عن إرادة الله تعالى» وعن العدل الإلهيّ» وخلاصته أن الله تعالى 
قد شاء أن يكون اختیار الإنسان إحدى العلل الوسائطية في تحقق 
الفعل. والعبد يعرف ذلك» ولهذا يتحمّل مسؤولیة آفعاله إذ لا 
بت غلی الله تعالی أن خر لن القند وفعلهة فاذا ملچ فذر ن 
تعالى على إیجاد ما أراده العبد» والعبد یعرف أنه مختار وأنه کان 
يمكنه أن لا يفعل» فلو لم يفعل لما تعلقت القدرة بالإيجاد. فهذا 
يعنى أن العبد مسؤول عن أفعاله. فالإرادة الإلهية تعلقت بالفعل 
IENE SO E a E‏ 
على وقوع الفعل عن اختيار الإنسان» فلو لم يقع لتخلفت الإرادة 
عن المرات وهذا محال. وللبحث تة فانتظر. 

أمَا تعلق علم الله تعالی بأنْ الفعل سیقعء فهو لأنه عالم بما 
سیختاره الانسان» ولیس في ذلك ما يوجب أن یقع الفعل بغير 
اختیار الانسان, فعلم الله تعالی بما سيختاره العبد لا يغيّر من 
حقيقة الفعلء وأنه وقع عن اختبار الانسان شيعا 
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المسألة الثالثة: أنه تعالی حى 

لأنه تعالى واھبِ الحياة لكل حي وفاقد الشيء لا يعطيه. 
ال و أنه رن تا 

ولأنْ الحياة ابتة لکل من له صفة العلم والقدرة» وإذا كانت 
فالاو أن * تشت الحياة لذات من کان العلم والقدرة عين ذاته. 

ومعنی e‏ المدرك الفعّال. 

المسألة الرابعة: أنه مريد: 

ولقد عدها جماعة من صفات الذات» وهی فی الحقيقة من 
صفات الفعل؛ لأنه تعالی قادر على فعل كل شیء لکنه قادر 
مختار» أي یقدر أن یفعل ویقدر أن لا يفعل» والذي یخرج الأمر 
من حيّز التساوي هو الإرادةء فيريد الله أن یفعل فیقع الفعل» ویرید 
أن لا يفعل فلا يقع. 07 اف لفحت أا غار جا شن اف 
والاختيار والعلم. 

ومن هنا كانت الارادة التی يشان إليها بأنة إذا آراد شيعا قال 
للشیء كن فیکون وأنه لا یتخلف المراد عن الارادة من صفات 
القدرة والاختيار» وأنه ليس مجبراء والعلم وأنه ليس جاملا. إذ 
لو تخلف المراد عن الارادة ناكا لعجز أو لجهل» وکلاهما یره 
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عنهما الله تعالى كما تقدّم. فالارادة من صفات الفعلء من لوازم 
تلك الصفات. 

ثم عندما نقول إل الله تعالى مريد فتارة نقصد الإرادة التكوينيّة, 
أي أن يقول للشيء كن فيكون, فلا يتخلف المراد عن الإرادة. 
وتارة تقد الإزادة اک ریت مجاه أنه لو كان المع موب 
للمولى فيأمر به على سبيل الوجوب أو الاستحباب؛ وأنه لو 
کان الفعل مبغوضاً له ینهی عنه علی سبیل الحرمة و الکراهة. 
و وہ یرد سی ی ہس عير تر عن 
خر تحقق المراد. فالله تعالی يريد أحياناً للشيء ور و 
و یاو ره و یه وتارة يريد للشيء ء أن یقع باختیار من 
المکلف؛ وهذه هي الارادة التشريعيّة یق أي آراد تشریع التکالیف؛ 
فتحققت التشريعات بإرادته» أمّا وقوع الفعل الواجب وعدم وقوع 
الفعل المحرّم فهو منوط باختيار المكلف؛ لأنه تكليفه وابتلاؤه. 

المسألة الخامسة: آنه متكلم: 

وقد عد جماعة هذه الصفة من صفات الذات» لكنها في 
الحقيقة من صفات الأفعال» مثلما هو الحال في أنه سميع بصير 
فهاتان أيضا من صفات الأفعال؛ لن معنى سميع وبصير أن له 
ملا بالمسموعات. وأنْ له علماً ال جات ھا تدم فى بحث 
العلم. إلا آنهما لما کانا من الصفات التي ذکرها الله تعالی لنفسه 
عدذوهما بشکل مستقل عن العلم والقدرة» مع آنهما من وجوه العلم 


البحث الثالث: بيان الصفات الثبوتية الذاتية, وما هو مهم من الصفات السلبیة 45 


والقدرة. لکن لمّا كانت صفة العلم صفة ذاتية» فهي كذلك بكل 
تفصيلاتها بما فيها السمع والبصر بملاحظة صفة القدرة. وبهذا 
الاعتبار صح اعتبارهما من صفات الذات مع آنهما ليسا صفتين 
غير العلم والقدرة. إلا أنهما مع ذلك یصخ اعتبارهما للذات من 
حيث هي ذات بلا تعلق بفعل مخصوص. 

ما الكلام فهو إيجاد لفظ يدل على معنى. والتكلم في البشر 
يكون إيجاد اللفظ عبر النطق من الحلق والفم. ل 
عبر إیجاد اللفظ الدال على المعنی. وهذا التعريف يوضح بشكل 
مباشر أنْ التکلم من صفات الأفعال» حين یوجد الله تعالی اللفظ 
للدلالة على معنی. وما ورد في القرآن من إسناد صفة التکلم إلى 
الله تعالی فهو خاص بالفعل ولم يرد في القرآن کصفة للذات. كما 
ورد بالنسبة لصفة السمع والبصر. 

وما ذکرناه في تفسير الکلام موافق للإمامية وللمعتزلة. 
وللاشاعرة قول آخر إذ زعموا أن صفة المتکلم من صفات الذات 
ولیس من صفات الفعلء وادّعوا ما يُسمّى بالکلام النفساني» وهو 
غير الکلام بمعنی إيجاد لفظ للدلالة على معنی. لکن لم یقدموا 
تفسیرا له بحیث يصح عده صفة غير الصفات الآخری آعني العلم 
والقدرة. 

ثم إنه إذا کان الله تعالی متكلماً کصفة من صفات الفعل فلا 
شك أنه صادق؛ لا الکذب إِمّا لجهل أو لرفع نقص. 


یٹ 


ہم 
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المسألة السادسة: أنه تعالى باق لا يفنى: 

فکما أن وجوده لیس بایجاد مر جد فلا یعرض له الحدوث 
ولا الافتقارء فمن الطبیعی أن نتيجة ذلك أن لا یعرض لہ الفناء 
ولا الزوالء والا لكان ممکناء فان ما يكون خاضعاً لعلة تمنع عنه 
ای داسف رن قاس وان ایکا نم سد قله 
الوجود وأنْ وجوده واجب. فإنه یستحیل عليه العدم. 

المسألة السابعة: أنه لیس بجسم: 

لأنَ كل جسم مركب من أجزاء خارجية. وقد تقدُم أنه یستحیل 
عليه التركيب. 

كما أن كل جسم هو في حقيقته مركب من مادّة وصورة 
ويستحيل عليه التركيب. 

ولأنّ کل جسم يكون مشاركا لغيره من الأجسام في الجسميّة 
مخالف لها في غير الجسمیّة فيلزم أن يكون مركبا من الجسميّة 
ومن غيرها لیتمیز من غیرہہ فيلزم أن يكون مركبا ويستحيل عليه 
التركيتتب: 


وان کل جسم محدود من جهة الطول والعرض والعمق. 
فيلزم أن يكون ممکنا؛ أن التحديد يكون معلولا للغير» والواجب 
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ولأن الجسم محتاج إلى مكان يوجد فیه. والمكان غيره فيكون 
فخا ا عفرا لو لشي عر عن ای 


وبناءً عليه ليس لله تعالى جهة ولا یری بالعين» فلا تدركه 
الأبصار؛ لأنْ الجهة والرؤية البصريّة من شؤون الأجسام فهو 
تعالى وجود مجرّد عن آي مادة وجسمانية. 

وبعد أن جزم العقل بنفي الجسمانيّة والحسيّة» فكل ما ورد في 
القرآن الكريم من تعبيرات توهم الجسمانيّة فهي محمولة على 
ذكرها من باب المجاز لإيصال معنی عبر التشبيهات على طريقة 
لوق ن مثل قوله تعالی: مید الہ فوق یدیم ۳ 
وقوله: کل کر مالك الا و وھ ونحو ذلك مع آنها قد 


وربما يثار تساؤل انطلاقا من قوله تعالى: فا ولما جا موس 
یی رش کال رب رن ايک 16 زین وی ا 
ای اجب تفر مکانه. سوت َي کم بل رب الجر 
ہو مم کے َ‫ عدو م و 


جم د ڪا ور موس صو فما ف فاق قال بتك بت الک 
وَل میت ۳4. ذلك أنه لو كانت ت الرؤية مستحيلة لوجب 


5 


۰ 


)۱( الفتح: ۱۰ 
)٢(‏ القصص: ۸۸. 


. ٠٤۳ الأعراف:‎ )۳( 


یٹ 
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أن يكون النبیٌ موسی تلد من أدرى الناس بذلك. فکیف یعقل 
أنه لشي الجا ليف © 

واللافت أن ذلك الطلب كان حین جاء موسی لمیقات ريف 
فلم يكن هناك معه غيره» فلا يصح في هذه الحال أن يقال إِنَ 
النبی تاز طلب ذلك لقومه إذ لو كان الغرض إقامة الحجة 
E‏ ۹ ان ادها وين 
لوحده» فليس في ذلك أي حجّة علیهم إلا أن يقول لهم أنه لم 
يستطع أن یراہ وكان یمکن أن يبلغهم بذلك بلا حاجة إلى طلب 
الرؤية» ويقول لهم ما يعرفه آنه لا يستطيع أن يراه. فلو كان الغرض 
إلقاء الحجّة لوجب أن يكون أمامهم» وهو خلاف ما دلت عليه 
الآية. 


0 


2 رام ۳- 9 م حه صر مر - 7 رع رم رس 
آما قوله تعالی: « ھاو مومی ھت مملا کت نما 


جل ص ص 


دم آليَجْمَهُ قال رپ لو نت اتهم من تبل وی اما پا 


سے 00 2 
8 


قعل َلسَّمَهَآءٌ متا ۳4 فلا دخل له بواقعة الرؤية لیْقال أن طلبها كان 
بمحضر السبعين لإلقاء الحجّة» بل هناك ذهابان للمیقات. الاوّل 
لموسى منفرداء وجاء بالألواح» ولمّا عاد وجد جملة من قومه 
يعبدون العجل. والثاني مع السبعين» وكانت الإشارة بقوله تعالى: 
الگا ا عل شمه نا 4ء لعبادة العجلء وليس لطلب الرؤية. 

الا أن حمل الآيات على إرادة الرؤیة البصریة وإمكانهاء ينافي 


.۱٥١ الأعراف:‎ )۱( 
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نص القرآن الكريم نفسه بقوله: « لا رکه ار 4 ونحن 
نوافق على أن موسی الا ممّن یعلم ذلك. لهذا فالظاهر آنه لم 
يرد بطلب الرؤية الرژية البصرية. أو الحسية لا لنفسه ولا لقومه 
وإنما طلب الرژية القلبیق لما في ذلك من مزید اطمئنان واٍیمان 
مثلما طلب النبيّ إبراهيم لژ رؤية أحياء الموتی لیطمئنْ قلبه. 
إلا أن الرؤیة بالقلب أيضاً ليست ميسّرة لأيّ کان في الحياة الدنیا 
حتی لبعض الأنبیاء. لذا كان الجواب «لن تراني» أي أن هذه 
الرؤية التي تطلبها لن تتحقق؛ وطلب منه أن ینظر إلى الجبل وأنه إن 
استقرٌ مكانه فسيراه» لكنّ الجبل لم ؛ بعد ماش الله للجيل 
فصار دكا وهنا رأى النبيّ موسی لو بعض العظمة» فكان ذلك 
7٤‏ 4ف" 
لْمُؤْمِنِيت 4ء كأنه أراد التأكيد على إيمانه وأنه بلغ مرحلة أعلى. 
وهو تعبير يستعمله عادة من يريد أن يظهر شدة ثقته واطمئنانه. 
لكنه أعطاه بعض الرؤية القلبية» فأراه بعض عظمته» ليكون فى 
ذلك ما ينفع في اطمئنانه وإيمانه. أما ہو «تبت إليك» 
فليس إلا بمعنى الرجوع إليه والاقرار بعظمته. والقبول بأنه لن یراہ 
حتى في قلبه» فإنه ت لم يتحمّل رؤية جبل تجلى الله له» بل 
أصابته الصعقة» فكيف يتحمّل تجلي الله تعالى له؟ بخلاف حال 


۳ 


النبي محمد 5ڈ 


ڪه الذي وردت روايات تؤکد آنه رأی الله بقلبه حين 


)۱( الأنعام: ۰۱۰۳ 


معراجه إلى السماءء وآنه و وصل إلى نقطة أكمل الطریق بنفسه» 
ولم يستطع جبرائيل إكماله معه. 

ما ما طلبه قومه فقد تم إقناعهم وإكباتهم مباشرة بعدم إمكانه 
ریش وی ھ یی پٹ شر ہت 
ذلك: يتاک ال الککب آن رل لمكا من اکا فد 
الوا مها کر ی کا ار ار 21 100 تھے مهمه 
چم وقوله تعالی: واد لس يَمُومئ لن دومن لَك حیق ری 

له ج جره فآخذنک اللو مو فهم بمجرّد طلبهم 
رت وليس لهذا علاقة 
بمشهد النبي موسی 2322 في المیقات. وهذه الآيات التي دلت 
على أن الصاعقة أخذتهم حين طلبواء هي دليل مستقل على أن 
الرژية الحسيِة (جهرة) غیر ممكلة) إة لو كانت ممكنة فلم يكن 
في طلبهم هذا ما یوجب انفعال الکون بهذه الطریقةء ولم يكن في 
سوالهم ظلم. 

وعلی فرض آنهم کانوا حاضرین حين طلب النبيّ لو الرؤیة 
فلا مانع في هذه الحال حملها على الرژية الحسيّة» ویکون طلبه 
ذلك من باب تفهیم قومه أنه آمر غير ممكن, لا من باب أنه طلب 
حقيقيّ منه تن أو أنه كان موّمنا بامكانية ذلك. 
(۲) البقرة: ۵۵. 
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۹0 ک0 اها مس 
لت هذا الامتناع لا دخل له بالحياة الدنيا ولا بالآخرةء لكنّ الرؤية 
القلبية تختلف بين الدنيا والآخرة. فان الحجب في الآخرة بعدما 
تتجرّد النفوس عن الأجسام الدنيوية مرتفعة» فتصير إمكانية الرؤية 
القلبية آقوی بمعزل عن صفات الأفراد الذين سيقدرون على تلك 
الرؤية فى الآخرة» لكنّ المساحة المتاحة للرؤية بحسب الأفراد 
فى آوسع بکثیر من حال کالما ا تر امرك إل 
يهَاَاظِرَة74. مع العلم أن لهم في هذه الآية تفسيرات عديدة» ليس 
هنا محل ذكرها. 

المسألة الثامنة: في باقي الصفات على سبيل الإجمال: 

وحيث ثبت أنه واجب الوجود» وأنه لا واجب غیره» ثبت أنه 
مستغن عن كل ما هو غيره؛ لأنْ غيره ليس إلا الممكنات» وهي 
المفتقرة إليه وهو غنيٌ عنها. وحيث انه خالق الموجودات من 
العدم فهو مالكها. وحيث إِنَّ البخل لا يكون إلا لجهل أو ضعف 
والواجب منزه عن كل ذلك. وحيث إن الكرم والجود من صفات 
الکمال التي خلقها الله تعالى في عباده» فلا شك باتصافها بها على 
أكمل وجه فهو الكريم الجواد. وهو منشأ كل خيرء ولا يصدر عنه 
الشر لأنه تقض والخیر کمال» ولان ال لا یصدر الا لخوف آو 
عجز أو جهل» وهو منزّہ عن كل ذلك. وهو الحکیم؛ لأنّ الحكمة 


(۱) القيامة: ۲۲ - ۲۳. 


رن 


e 
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تعني العلم بالأشیاء ومكانها المناسب لهاء فيضعها في مكانها 
بالنحو الأتّم» فلا تصدر عنه الأشياء إلا على الوجه الأکمل وفي 
غاية الاتقان ونهاية الکمال. ويقال أيضاً حكيم؛ لأنّه لا يفعل 
أفعاله عن عبث. بل لا بد من هدف وغرض «وما خلقنا السماوات 
والأرض باطلاً». الا أن الغرض لا يعني أن هناك حاجة له يريد 
تحقيقها بالخلق» بل يكفي في تحققه أنه يريد أن ينفع مخلوقه. 


الفصل الثالث: 
فی العدل الإلهئى 


32٦‏ سيد 


الله عدل حكيم» لا يفعل إلا الخير» ولا یصدر عنه إلا ما هو 
عدل وحكمة» وهو على ذلك قديرء لا ينقصه في ذلك لا علم 
ولا قدرة ولا يحيجه إلى غير ذلك لا فقر ولا حاجة. ولا يعقل 
أن يصدر عنه الظلم» وإطلاق العدل على ما يعقل أن يكون 
ظلما تعطيل للعقول عن فهم الصفات. فالعدل صفة مفهومة. 
07 99-6 
لیقال إنا لا نعرف ما هو العدل الالهی» وإنه یمکن أن يصدر عن 
الله تعالى أيّ شيء» ويجب تسميته عدلآء فيمكن أن یصدر عنه 
ما يسمّى لدى العقلاء ظلماء لكنه في حقّ الله عدل. فيتوقعون 
منه آن يعاقب المطیع» ويجازي العاصي؛ ويجب أيضاً مع 
7 بهذا عد ل . كلا هذا يؤدّي إلى أن تکون الاسماء 
والصفات مجرّد كلمات لا مفهوم لها ولا معنى» وهو يستلزم 
تعطيل العقول عن فهمهاء وعدم فهم الآيات التي تتحدّث عنها. 
نعم الله قادر علی آن يعاقب المطیع» ويجازي العاصي. لكنه 
لا یفعل ذلك. كما أنه قادر على فعل الشر لکنه لا یفعل ذلك؛ 


ان العدل من الله تعالى عن اختيار لا عن اضطرار. كما تقدم 
فى مباحث القدرة. 


فكل ما يُسمّى في العقل عدلاً يفعله الله تعالی» وکل ما يُسمّى 
لدى العقل ظلما لا يفعله الله تعالى. وكما أنه لا يفعل إلا العدل 
والمنكر والخبائث» وكل ما هو ظلم. 


ومن يفعل القبيح فمّا لأنه يجهل أنه قبيح» ومّا لأنه يعرف أنه 
قبیح لكنه مضطرٌ إليه ومجبر عليهء وإِمَا لأنه يعرف أنه قبیح وهو 
غیر مضطر له ها ع عن الأحوال الثلاثة فلا هو 
یجھلء ولا هو یعجز, ولا یژثر فيه غيره» ولا یفعل الأمور عبثاء بل 
هو حکیم. ولذلك یمتنع أن يقع منه القبیح والظلم. وقد قال الله 
تعالی في محکم کتابه: وما ال ما لاد 4“ وقال: وان 


ص حر -ح۔ے 


4 
ر ےہ ےس سم 


لا مب الاد 4 وقال: «إوما خلقتا الستَمَوت والأرض وما بین ہما 
آمیب تب 


.۳۱ غافر:‎ )١( 
.۲۰۵ البقرة:‎ )( 
.۳۸ الدخان:‎ )۳( 


البحث الأؤل: 


الجبر والتفویض 


ومن فروع البحث عن العدل الالهي أن الله تعالى لا يجبر عبدا 
على فعل يعاقبه عليه» ولا يجبر عبدا على فعل يثيبه عليه» فالاختيار 
في العبد من المقومات الأساسية لتحميل العبد مسؤولية أعماله. 
واستحقاقه للعقاب على أفعاله. وقد ذهب بعضهم إلى أن الإنسان 
هو المؤثر المطلق فى آفعاله وأنْ إرادة الله تعالى هنا غير مؤثرة؛ 
أي أن الإنسان <0 طط" الله تعالى» وهذا 
الرأي منسوب إلى المعتزلة. 


إلا أن هذه الفكرة قد يجد البعض آنها تنافي بعض صفات الله تعالى 
فهو صاحب القدرق ولا ينفذ شيء في الكون من دون إرادته سبحانه 
وتعالى» فالمؤثر في كل وجود هو الواجب لا غير» وهذا ما يقتضيه 
التوحيد. وهذا يعني أن مقتضى التوحيد القول بالجبر. وربما قال عبر 
بعضهم بالقول إن الإنسان مجبر في صورة أنه مخيّر. أي یتوهم أنه 
۹976 8ھ 


ومقتضى الفكرة الأولی أن تنزيه الله تعالى عن الظلم يقتضي 
أن يكون الفعل من اختيار الإنسان وأنه المسؤول عن فعله وأنه 
المؤثّر في وجوده والا فلو كان العبد مجبراً على فعل الشرّ لم 
تصح المعاقبة. 

والحقيقة فان القرآن الكريم» قد أشار إلى فكرة تنزيه الله تعالى 
عن الظلم» وأنه عادل حکیم. لا يظلم أحداء كما أكّد أنه مالك كل 
شيء؛ وهو المؤثر في وجود كل شيء. فهل يمكن الجمع بين 
الأمرين أم لا؟ 

طبعاً لا يمكن الجمع بين فكرة المعتزلة والأشعرية؛ لأنهما 
متناقضتان فالأولى تصرّح بتأثير الانسان مستقلا عن إرادة الله 
تعالی» فلا إرادة له تعالى مؤثرة» والثانية تصرّح بأنه لا إرادة إلا 
إرادة الله تعالى ولا اختیار» ولا إرادة لدى الانسان. 


السؤال الذي نطرحه هنا: هل يمكن تقديم تصور يودي إلى 
فرض اختيار للإنسان لا ينافي التوحيد؟ وهل يمكن تقديم تصور 
يؤدّي إلى فرض أن المؤثّر هو الله تعالى بدون أن ينافي العدل» أي 
بدون القول بالجبر؟ 

ولقد تهت الروايات الواردة عن المعصومين نل إلى أن كلا 
الفريقين المعتزلة والأشعرية» قد أخطأ في هذا الشأن» ولم يعرفوا 
كيف يحققون التنزيه التامٌ الكامل المتكامل. 
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وقد نبّھت مدرسة أهل البيت تيكلا على سهولة الجمع بين 
الأمرینء بما لا ينافي التوحیدء ولا مسؤولية العبد عن أفعاله. فان 
إرادة الله تعالى في إيجاد أفعال الإنسان هي على نحوینء تارة 
تكون بإرادة تكوينية مباشرة» وحينئذ يقع الفعل من العبد اضطرارا 
منه من دون آي اختيار. وتارة تكون بإرادة تكوينية غير مباشرة» 
أي تكون إرادته تعالى متعلقة بإيجاد الشیء الذي يختاره الإنسان» 
فيسمح الله تعالى للفعل بأن يقع إن اختار الانسان أن يقع. وحینتذ 
لم ينفك وقوع الفعل عن إذن من الله تعالى بوقوعه» وهذا هو 
تأثيره تعالى. ولم ينفك الفعل أيضا عن أنه اختيار الإنسانء فان 
الله تعالن قد اعطی للاتسان قحة أن یار امالس حي انت 
ون إرادته التكوينية ستمسح لأفعاله أن تقع. لكنها ستقع بوصفها 
ری سی و تم 
oS‏ سے ےھ تی 
هنا نلحظ إرادة تكوينية مباشرة» هي أن كل ما يقع في النار يحترق» 
وهذه سنّة تكوينية لا فكاك عنهاء سواء كان وقوع الشخص في النار 
بفعل فاعل أم باضطرار. ونلحظ إرادة تكوينية غير مباشرة» هي أن 
7 0 
ہس دی سوا ۱ تقتضيه حكمته في خلق الخلق 
وابتلاء الناس ببعضهم البعض. فان حكمة الخلق اقتضت أن ينال 
الناس كمالاتهم فى الدنيا وسعادتهم فوع الا خرة پاختیارهم؛ وان 


رر 


‫َ 
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الدنيا دار ممر. ولا يكون ذلك الاختیار منهم إلا بأن يعطي الله 
تعالى فسحة للاختيار أن يعمل عمله» وأن يأذن الله تعالى لإرادة 
الانسان أن تنفذ. فليست إرادة الانسان ملزمة لله تعالى بشىء. 
a EAN‏ رسلا رز 
تعالى. ولكنّ إرادته تعالى وفق تلك السئن والحكم أذنت للأفعال 
أن تقع. وجعل مسؤولية الإنسان فرادى ومجتمعات: أن يعملوا 
على الوصول إلى كمالاتهم بعدما هداهم الله تعالى إلى الطريق 
المؤذية إلى ذلك» فمن شاء آمن ومن شاء كفر. ولا يجب على الله 
تعالى أن يمنع وقوع فعل من العبده ولا أن یتدخُل تدخلا تكويتيا 

یعطل اإؤاذة الانسان واختیاره» والا لضاعت حكية الخلق کلها. 
فیکون التدخل خلافاً للحکمة الالهية المطلقة. 


واذا آردت الا علی ذلك من حياة الناس العادية» فلك أن 
تفرض أن شخصا سجن شخصا آخر. ثم فتح السجان الباب آمام 
السجين لكي يخرج . فهنا لو حرج السجین؛ > صح أب يقال إنه خرج 
باختياره» وصح أيضاً أن يُقال إن خروج السجين لم بحصل بدون 
إرادة السجان. فإرادة كل من السجين والسجان موجودة مؤثرة 
دون أن تلغی أي إرادة منهما إرادة الآخرء لكنّ إرادة السجان 
للخروج كانت بأن يُترك الأمر إلى اختيار السجين لا بالاضطرار 
١‏ اخرحه 


فالله تعالى بمقتضى حكمته والسنن الكونيّة التي سيّرها في 
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الكون» وبين الخلق» يجري الخير على أيدي عباده» وهم مع ذلك 
مثابون على فعل الخير. كما يجري الشر على أيدي عباده الذين 
یختارون الشرّء وهم مع ذلك مسژولون عن اختيار الشرٌ وفعله. 
ومع ذلك فان الله تعالى قد يحول آحیانا بين الانسان وفعل الشرّ 
واختياره» ويوقعه في بلاءات تحول بينه وبينهاء أو يعطل عليه إنفاذ 
اختیاره ما لعمل صالح عمله استوجب عناية خاصّة في بعض 
الموارد» أو لدعاء من لم يرد الله تعالى رد دعائه. فالحيلولة آیضا 
تابعة لمقتضیات الحكمة من الخلق وليست عبثيّة. 


وقد روى الكليني بسنده عن الحسن بن علي الوشاء عن أبي 
الحسن الرضا تلل قال: سألته فقلت: الله فوّض الأمر إلى العباد؟ 
قال: الله أعزٌ من ذلك» قلت: فجبرهم على المعاصي؟ قال: الله 
أعدل وأحكم من ذلك قال: ثم قال: قال الله: يا بن آدم أنا أؤلى 
بحسناتك منك وأنت آوّلی بسيّئاتك مني» عملت المعاصي بقوّتي 
التي جعلتها فيك(. ۱ "۳ 


وبسندہ ا ابراهیم بن عمر الیمانی» عن آبی عبل الله ال : 
خلق الخلق فعلم ما هم صائرون إليه وأمرهم ونهاهم» فما آمرهم 
به من شيء فقد جعل لهم السبيل إلى تركه ولا یکونون آخذین ولا 
تاركين إلا بإذن الله”". 


.۔۱٥۷١ص‎ ١ج۰ الکافی للکلين‎ )١( 


یرت 


. 
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مت ال جاع تن ار جاب ان مشاه كان تحصن ان 
E aE‏ ان EN ANE‏ 
المعاصي؟ فقال: الله أعدل من أن يجبرهم على المعاصي ثم يعذبهم 
عليهاء فقال له: جعلت فداك ففوّض الله إلى العباد؟ قال: فقال: 
لو فوّض إليهم لم يحصرهم بالامر والنهي» فقال له: جعلت فداك 
فبينهما منزلة؟ قال: فقال: نعم أوسع ما بين السماء والأرض”" 

وبسنده إلى أحمد بن محمّد بن أبي نصر قال: قلت لأبي 
الحسن الرضائئ:: إن بعض أصحابنا يقول بالجبر» وبعضهم 
یقول بالاستطاعة. فقال لي: اكتب بسم الله الرحمن الرحيم» قال 
علي بن الحسین: قال الله عزَّ وجل: «يا بن آدم» بمشيئتي كنت 
أنت الذي تشاءء وبقوّتي أدّيت إلى فرائضي» وبنعمتي قويت على 
معصيتي» جعلتك سميعاء بصيراً. ما أصابك من حسنة فمن الله 
وما أصابك من سيّئة فمن نفسك. وذلك أني أَؤْلى بحسناتك منك» 
وأنت أوّلى بسيّئاتك منّي وذلك أني لا أسأل عمّا أفعل وهم 
یُسألون «قد نظمت لك كل شيء تریدا"'. 

ويقرّب الإمام الصادق تل فكرة المنزلة بين المنزلتين» في 
رواية رواها الكليني بسنده إلى الامام لیف قال: لا جبر ولا 
تفویض ولکن آمر بین آمرین. قال (محدئه): قلت وما آمر بين 


)۱( المصدر السابق» ص۱۵۹ . 
(۲) المصدر السابق» ص ۱۱۰ . 
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آمرین؟ قال: مثل ذلك» رجل رأيته على معصية فنهيته فلم ينته 
فترکته ففعل تلك المعصية. فليس حيث لم یقبل منك فترکته كنت 
آنت الذي آمرته بالمعصية”". 

هذا وقد توهّم بعض الناس أنه لما كان في علم الله تعالی 
أن الفعل من العبد سیحدث فلا بد أن یحدث: ویستحیل أن لا 
یحدث. وهذا جبر أيضاً. ولو استطاع العبد أن یغیٍر ذلك لكان الله 
جاهلا ہما سیقع. 

ونعوذ بالله من هذا الکلام الذي يدل على جهل. فعلم الله تعالی 
بما سیفعله الانسان لا يعني إلا أن الله تعالی علم بما سیختاره 
الانسان» وما ستستقر عليه إرادة الانسان» فأين في ذلك جبر؟ 
ولو أن العبد كان سيختار عدم الفعل» لتعلق العلم الإلهىّ من أوّل 
الأمر بأن الفعل لن يقع. فمن أين كان علم الله تعالى هو المؤثر 
في وجود أفعال العباد؟ نعم أفعال العباد لن تتخلف عن علم الله 
تعالى» فإن علم الله تعالى أن الفعل سیقعء فهو سيقع» لكنه سيقع 
باختيار من الإنسان وليس بإرادة تكوينية مباشرة. فالموجب للقول 
بالجبر ليس علم الله بما سيختار المرءہ بل إعمال إرادته مباشرة 
من دون اختیار المرء. وشتان بين الأمرين. 

وعلى هذا الأساس نفهم ما ورد في بعض الروايات المشهورة 
أن الشقی شقىّ في بطن أمّہء وأ السعيد سعيد في بطن أمّهء بدون 


یٹم 
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أن یعنی ذلك استناد شقاء الشقی وسعادة السعيد إلى إجبار» بل 
هو باختیاره سیکون کذلك» غایتهآن الله تعالی علم کیف سیکون 
حاله. فهل في ذلك ما يدل على الاجبار؟. 

۳۹ أن للأفعال تأثيرات تكوينية في قلوب الناس وإيمانهم» 
وَل له تعالی جعل و(" ین الافعال تی سد 
منه المعاصي قد یصل إلى مرحلة ختم القلوب؛ فان قال الله 
تعالی: «حَتَم اله عَلَ فلوبهم 4ء فليس ذلك الا بمعنی أن الختم 
على القلوب كان بسبب آفعالهم السيّئة» وأنها نتيجة حتميّة لسوء 
الاختيارات» فلا سبيل لهم لتغيير هذه النتيجة مع بقاء الاختيار 
على حاله من السوء. 

وبهذا نصير أقدر على فهم الآيات القرآنية الكريمة: 

كقوله تعالی: بے ری کل تنس ما کسبت ۲۳4 وقوله 
تعالی: م خر ماهد تمر 4 وقوله تعالی: ور یی 
وق 4 0 تعالی: ول رر وَاِرَه وزر أُخْرئ 4 وقوله تعالی: 
ری کل تفس بعا نع 4 وقوله تعالی: هل تک إل 
7010484209 . 
)١(‏ غافر: ۱۷. 

(۲) الجائیة: 78. 


(۳) النجم: ۳۷. 
(6) الاسراء: ۱۵. 
)٥(‏ طه: ۱۵. 


(7) النمل: ۹۰۔ 
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وقوله تعالى: إن الہ لا بظلم تال درو ۳4 وقوله تعالى: 
ما ريك بل ید ۳4 وقوله تعالى: « وَمَا هم ۲۷ء 


وقوله تعالی: لا ظَلمَ الوم 4 وقوله تعالی: «ولا يِظَلَمُونَ 
یلا6 


وکقوله تعالی: گنف ککفروت یال 4 وقوله تعالی: ( وم 
نع الاس أن وتو إذ جاه الْهدَئ ۳4 وقوله تعالی: ل وَمَادَا 
لیم لو ءامنا اه الیو لاخ ۳4 وقوله تعالی: ما مَتَعَكَ أن 
تج ۲۱ وقوله تعالی: ما لهُمْ عَن کرد مَُرِضِينَ ۱4 وقوله 
تعالی: لم تَِسُوت اَلحَق بل ۱۳4 وقوله تعالی: لم دوک 


وکقوله تعالی: فمن شاه فمن ومن سَاءَ کنر ۳4 وقوله 


(۱) النساء: 1۰. 
(۲) فصلت: .٦٤‏ 
(۳) هود: ۱۰۱. 
)٤(‏ غافر : ۱۷. 

. 49 النساء:‎ )٥( 
.۲۸ البقرة:‎ )٦( 
.۹۶ الاسراء:‎ )۷( 
النساء: ۳۹۔‎ )۸( 
.۷۵ ص:‎ )( 

(۱۰) المدثر: .٦۹‏ 
(۱۱) آل عمران: ۰۷۱ 
(۱۲) آل عمران: ۹۹. 
(۱۳) الکهف: ۲۹. 


رن 
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عم چے ۶ 


تعالی: عملأ ما نم 4 وقوله تعالی: لمن سا ینک أن دم 
دا بی و تعالی: #فمن سه ذگره, ۰۳ وقوله تعالی: 
ٹامن شا مد ال ريو سیلا ۶4 وقول تعالى: ومن شا 


اذإ ریہ مَنَابا 4ء وقوله تعالی: «سَيَفُولٌ الین درا لو سا 
كن آشرکا ول" ءاباژتا 10 وقوله تعالی: 60 1 شا 
من ما عَبَدَكَهُم4”". وکقوله تعالی: وما تَمَاءودَ رل أن باه 
0 


إذا لاس ولا فرش تل أمويين الام و هذا ما هدانا التدرتنا 
سبحانه وتعالى وكان من بركات هدایتنا إلى أئمّتنا سلام الله تعالى 


عليهم أجمعين الذين وضحوا الحقائق» وأزالوا الرّيب عن النفوس 


٠٤ فصلت:‎ )١( 
.۳۷ المدثر:‎ )۲( 
.۵۵ المدثر:‎ )۳( 
.۱٩ المزمل:‎ )٤( 
.۳۹ النباً:‎ )٥( 
۰۱4۸ الأنعام:‎ )٦( 
.۲۰ الزخرف:‎ )۷( 
.۳۰ الانسان:‎ )۸( 


البحث الثاني: 
القضاء والقدر 


ومن فروع مباحث العدل الإلهي القضاء والقدر. 


تارة يستخدمون مصطلح القضاء والقدر في الجبرية فيّقال ان 
الإنسان محكوم في أفعاله للقضاء والقدرء وإنه لا اختیار له. وهذا 
المعنى قد بحثناه قبل قليل في قضية الجبر والتفويض. 


وتارة یُطلق المصطلح ویُراد به أن الكون يجري وفق قضاء 
وقدر. ويشار به حينئذ إلى السنن الكونية التكوينية التي يخضع لها 
الکون؛ والأسباب التي تحكم علاقات الأفعال بنتائجهاء وعلاقات 
الأشياء ببعضها. والعلاقة السببيّة لا تتأثر بالنوايا الحسنةق ولا 
بالنوایا السيّئة» فمن يشرب الخمر سيتضرّر سواء كان على علم 
بالحرمة أم لم يكن. ومن رمى بنفسه من شاهق» سيُصاب وقد 
وك شو او مقف سو عه ووو شا ا 
على رأسه وأصابت مقتلاً فسيموت. والماء يغلي على درجة 
حرارة معيّنة. والنار تحرق من يقع فيها. وهكذا. فالقدر يعني ما 


رن 


بس 
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کدرو له ال ماف ری ی ا راا ھا 
تلك ال ات وفئلتة تحكقهاء فالله فر أن الات اعراق 
وحين يقع شيء ما في النار يكون القضاء بأنه سيحترق. وكأن القدر 
هو التقدير بمعزل عن الوقوع والتحقق. هو بمثابة قضیّة شرطیّف 
لق ارقف الس اهار مو وة واا هوخ وه لتیار قد 
بعدما تشرق الشمس. 

وبهذا المعنى لا علاقة للقضاء والقدر باختيار الانسان فان 
القضاء والقدر فاعلان سواء كان وجود السبب باختیار المکلف 
آم بغیر اختیاره. 


والأسباب والعلل التي تتحکم بالکون بعضها علل مادية 
طبيعية وبعضها علل غير مادية. فلیست كل السنن هي من 
تشکیلات طبيعية» والعالم الطبيعي المادي صغیر جدا بالقیاس 
إلى عالم ما وراء المادة. وهي سنن ذات آبعاد علمية تجريبية 
تارق مثل الادوية لعلاج بعض الأمراضء ومثل النار للإحراق. 
وتارة ذات آبعاد اجتماعية مثل نصرة الله تعالی للمجتمعات 
وهي نصرة خاضعة أيضاً لسنّة تكوينية لکنها ليست من السنن 
انان حتی إن بعض الأسباب التكويتية المادية قد تکون 
محکومة لأسباب تكوينية غير مادیة. فالنار توجب الإحراق وفق 
السنن التكوينية التي تخضع لها الطبيعة» لکن هناك سنّة تكوينية 
هي أعلى من السنة الطبيعية» تتحكم بتلك السئة الطبيعية» دت 
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إلى أن يرمى بإبراهيم في النار فلا يحترق. ومن فٌر بان عدم 
الاحتراق كان بأن جعل الله تعالى حاثلا ؛ بين إبراهيم والنار» لا 
7 يغيّر شيئاً هاهنا؛ ان الحائل وفق الأسباب الطبيعية يكون آیضا 
as‏ | 
من هذا القبیل» فهو حائل آیضا لا تلحظه السنن التكوينية المادیق 
إنما تلحظه سنن تكوينية هي آعلی شأنا من تلك السنّة الطبیعیة 
تحكم عليها فتعطلها. وبعبارة آخری فإِن مبطلات تأثير النار 
في الإحراق قد تكون من سنخ عالم الطبيعة» كما لو كان الشيء 
الذي اقترب من النار عليه ماء يمنع من التأثير الفوري للنار. 
وكما لو لبس الشيء رداء غير قابل للاحتراق وهكذا. وقد تكون 
مبطلات تأثير النار في الاحراق من سنخ عالم فوق الطبيعة لا 
يخضع لها ولقوانينها. 

هذا ما نفهمه عن القضاء والقدر» ومع أن بعض الروايات 
أشارت إلى أنه من أسرار الله تعالی» أي أنه من سننه التى وضعها 
في العالم» مثل ما ورد عن آمیر المزمنین طف آنه سأله شخص 
عن القدر فقال له: «بحر عمیق فلا تلجه» ثم سأله ثانية عن القدر 
مد سو ود ی و من 
تتکلفه». إلا أن , بعض الروايات أشارت الى تفسين القضاء والقدر 
ہما ذکرناه» فعن آمیر المومنین ع أنه عَدَل من عند حائط مائل 
إلى مکان آخر فقیل له: یا ان المومنین تفر من قضاء الله؟ 
فقال لو :أفرٌ من قضاء الله إلى قدر الله. 


د 
0 صفات الله 


وهذا المعنی يصبح واضحا بناء على ما ذكرناه» أي أن هناك 
ستتين تكوينيتين» إحداهما من وقع عليه الحائط آصابه شيء ماء 
والثانية من لم يقع عليه الحائط نجا. وهذان تقديران» والقضاء 
متتل مل تيعد نا ات قاروا هو الذي مق فان بقي ملق 
تحت الحائط فسينفذ هذا التقدیر» وإن خرج فسينفذ هذا التقدير. 
فهو تلل فر من قضاء الله الذي كان سیتحقق لو نفذ التقدير 
الأول إلى قدر الله تعالى حيث أنفذ التقدیر الثاني. 

فلیس الاختیار هنا ضرا معاندا لقضاء الله وتقدیره» بل هو 
عنصر یساهم في تحدید أي تقدیر سینفذ عليك. فالقضاء والقدر 
يرسمان العلاقات بین وجودات. فان وجد ألف وجد باء سواء 
كان وجود آلف بالاختیار آم بغیره. وبناء عليه نفهم معنی ما ورد في 
بعض الأخبار من أن القدر یمکن تغييره» بینما القضاء لا رد. وهذا 
واضح لن القدر يتغيّر قبل نفاذه بتحقق تقدیر آخر. بینما القضاء 
دكؤن بعد هار تقدير معیّن» زك تع دا التامّة للاشیاء لا 


برک تخل المعاء لاغدينا: 


البحث الثالث: 
كلام فى الشرور 


ومن فروع بحث العدل الالهي» البحث عن الشرور والقبائح 
ای تمس فی الخلق نس سی وهنا تاره سبال عن آن الله 
تعالى خَلقَ الناس على آصناف. منهم الجميل ومنهم القبیح. منهم 
نوع من الشرور قد يقال أنه كيف جاز ذلك وهو ظلم؟ 

وتارة يُسأل عن أن الله تعالى يسمح للشرّ أن يقع؛ فيقتل ظالم 
اروا سور سی من ا ويعيث الفساد 0 بمصالح 

وتارة يسأل عن الحوادث التي تقع في الأرض من زلازل وسيول 
تصیب الناس بأنواع من الأذى والبلاء» والحيوانات المفترسة التى 
قد يُصاب منها الانسان بأنواع من الأذى» فقد يُقال بان هذا آیضا 
خلاف العدل. 


وهذه الأسئلة یجمع بینها جامع؛ آنها واردة في موارد خلقة 


عبر 


بس 
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الإنسان» وما يُسمّى أذى في هذه الموارد هي في الحقيقة موارد 
ابتلاء ابتلى بها الله تعالى الانسان بأنواع شتّى من الابتلاءات. فالله 
تعالى وعد عباده بالبلاء» وبأنواع مختلفة بالبلاء» والموارد الثلاثة 
التي ورد السؤال فيها هي موارد الابتلاء. فلم يكتب الخلد لأحد 
في الأرض فاأي سبب فيها يوجب موت امرئ ماء لا يعد ظلما؛ 
لأنه ليس للإنسان على الله تعالى حقّ البقاء في الخياة الدنيا. وقد 
أعلم الله تعالی عباده بذلك وتتههم وحذرهم من أن الموت يأتيهم 
بغتة» وأنْ له أساليب شتّی في موت الأفراد. 


إن الله تعالى حَلَقَ الخلق بالنحو الأتمّ والأکمل لکن أيضا 
90 ی9 م وون 
أن یکون فيه أئ:شائية نقص» وجعل الحياة کلها سینا وهناءت 
وليس فيها أي حوادث طبیعیّ ولا حيوانات مفترسة» كما كان 
بالإمكان خلق الإنسان مجھّزاً بكل التجهيزات المطلوبة لتحميه 
من الحوادث الطبيعية والحيوانات المفترسة أو المؤذية. كما كان 
بالامکان خلق الإنسان بنحو لا يظلم أحد أحداً. لكنّ ذلك يعني أن 
يخلق الانسان من دون أن يخضع لسئة الابتلاء مسلوب الاختيار 
فلا يقدر على أن يظلم أحداء كما لا يقدر على أن يهتدي؛ لأنْ من 
لا يستطيع أن يسلك سبيل الضلالة يكون مجبراً على سلوك سبيل 
الخير. ومثل هذا لا يكون له أي شعور واختيار» مثله في ذلك مثل 
الآلات. 
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ولقد شاءت حكمة الله تعالى أن يَعدَ عباده بكمالات في الدنیا 
وسعادة في الآخرةء وأن فده اا لا تنال الا بالاختيار ومن 
خلال خوض حالات من الابتلاء والخروج منھا بکمال زائد 
ووعد نافذ بسعادة وهناءة لا تزولان. كما شاءت حكمته تعالى 
أن لا تكون الدنيا هي دار السعادة الموعودة» ولا هي دار الراحة 
والهناءة المطلوبتين» بل جعل الآخرة هي الدار لذلك. 

وكان من مقتضيات وضع الإنسان أمام مسؤولياته واختياراته 
أن يختار سبيل الهداية بنفسه» وسبيل بلوغ الكمالات بنفسه. والله 
تعالی يدله على الطریق» وهو عليه أن يختار أن يسلك هذا الطريق 
أو يسلك غيره. ومن مقتضيات هذا الاختیار أن يختار بعض 
الناس سلوك الطريق» وأن يختار آخرون عدم سلوكه وسلوك 
طريق آخر. ومن مقتضياته أيضا أن يُبتلى الناس ببعضهم البعض. 
فالظالم يبتلى بالمظلوم إذ يسلك معه السبيل المنحرف والضال. 
والمظلوم يُبتلى بالظالم إذ عليه أن يسلك سبيل الشرع في كيفية 
التعاطي مع الظالم؛ فلا يركن إليه» ولا يتيح له فرصة التسلط ولا 
يكون من الخانعين. فلا يضعف أمام الظالم ويصير تبعا له ينفذ ما 
يريد. 

وكان من مقتضيات وضع الإنسان أمام مسؤوليّاته واختياراته أن 
يُبتلى بأنواع من الابتلاء» منها ما هو تكويني كالحوادث الطبيعية: 
فإ من ينجح في بلاءات الطبيعة يخرج من كمال إلى كمال آعلی 


یٹنا 
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ومن لا ينجح فيها ينحرف ويسقط في الابتلاء ويخسر كمالا من 
کمالاته» حتى ينزل إلى الحضيض. ومنها ما هو تشريعي كوجوب 
السعي لمنع الظالمين من السیطرة» والسعي لإقامة العدل بين 
الناس» لبلوغ الكمالات الاجتماعية العامّة. ومنها ما هو تكويني 
سای ود گ0۳۶ 

E‏ وکل منهم مبتلی لینال كمال بحسن الاختیاره 
أو يسقط انحداراً بسوء الاختیار. فكم من جميل سقط وكم من 
ا 

إذا کان الأمر كذلك» وأن الخلق مخلوق بنحو يمتزج مع سنن 
البلای تصير تلك الحالات العارضة فى الكون» من مقتضيات هذا 
الامتزاج بالبلاء» وهي مقتضيات توفر إمکانیّات هائلة أمام الإنسان 
ليبلغ كمالا إن أحسن الاختيار. وبهذا الاعتبار تكون هذه الأمور 
التى یعدها البعض سيئة» هى مقدمة لخير كثير للإنسان. وإنما 
تكون شرا مستحكما لمن أساء الاختیار. فتعود المسؤولية بالتالي 
على الإنسان نفسه» لا على الذي خلقه محفوفا بالابتلاءات. 


علما أن ۶+ لیست کذلك في جد آنفسها. فالسیول 
بت و پھر وی کت 
حمایه نفسه منها. ذ فهي التي تسمح للناس ببناء السدود» وتجمیع 
المیا وحفظھا وقت الحاجة للمزروعات وللشرب. وللکهرباء 
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راف را لال ایشا خر ل ما مو شر رزنات امار الارض 
٤٦‏ یعاها البعض شرا لانه یسکن في مناطق الزلزال آو 
يسكن قرب السیول التي قد تجرفه ولا يملك حماية منها. فالشرٌ 
نشأ لا من نفس السیول والزلازل» بل من عدم امتلاك وسائل 
الحماية» ولهذا لا ینظر إليها على آنها شر من حمی نفسه منها. فما 
هو مخلوق لله تعالی أي السیول والزلازل ونحوهما خير محض. 
والشريّة نشأت من أمر عدمی لم يخلقه الله تعالى» وهو الحماية. 
فسوء اختيار الإنسان بالسكن في مناطق الزلزال وعلى ممرات 
السيولء له الدخل في تحقق الجانب السلبيّ من تلك الحوادث. 

ومع ذلك كله فهي أيضاً من شؤون الابتلاء كما أوضحنا. 

وحوادث الطیران والستّارات مثلا تعود شر ها إلى الانسان 
نفسه» إذ ما من حادث إلا وفيه إهمال ماء سواء في الطائرة والسيارة 
وصيانتهماء أو في حسن القيادة لهما» أو في صيانة الطریق الذي 
تسلكه السیارات: وهكذا. ومع ذلك لم یخرج الأمر عن سنة 
الابتلاء. 


كما أن خلق الإنسان قبیحاً أو أصمّ أو أعمى» ليس شرا في نفسه» 
إلا إذا أساء الناس النظر إليه» وتعاملوا مع خلق الله تعالى بتفاوت» 
فلو كان الناس منصفین متعاطفين في التعامل مع بعضهم البعض» 
لما كان في ذلك أي شرّيّة في البين. مع أن خلق الانسان مرتبط 
بحسب السنّة الكونيّة بالنطف التي تؤخذ من أصلاب الرجال. 


عدا 


- 
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والبويضات الموجودة في أرحام النساء. والجانب الورائي مؤثر 
تخد فى لاف وك سرخ الجوانت الو رات الى ييتلكها الأسان 
سے فا کرد ا سے ومع لت فلا مر ر 
عن سنة الابتلاء. 

والخلاصة أن بعض الشرّ من صنع الإنسان نفسه» ومن ن إهمال 
الانسان نفسه. وان کل شر نراه سروف نسبی» ولیس شرا مطلقا. 
وهو مع نسبیّته مقدمة لخیر کثیر» وما كان کذلك تزول ث شریته لمن 
اخسن الاستفادة من المقدمة وبلغ النتيجة» وتستقر شریته لمن 
أساء الاستفادة فبلغ نتيجة معاكسة. 


فالكون موزع بين خير محض» وبين شر خيره غالب. 


البحث الرابع: 
مناط الثواب والعقاب 


لا داعي للشك في أن فعل الأعمال السيّئة له آثاره الوضعية 
الاجتماعية والنفسية وغيرهاء وهذه الآثار هي معلولات للأفعال 
لا تتخلف عنها. وکذا الحال باللسبة للاعمال الصالححة وأفعال 
الخیر في الناس. إلا أن هناك أثراً خاصًاً يجدر التوقف عنده وهو 
الثواب والعقاب. فهل يكفي حسن الفعل في نفسه وكونه خير 
لینال العبد ثواباً؟ وهل يكفي قبح الفعل في نفسه وكونه شرًاً لینال 
العبد عقاباً علیه؟ 

لیس الامر بهذه البساطة على الاطلاق» فمعاییر الثواب 
والعقاب لا ترتبط فقط بقيمة الفعل فی حد ذاته» وکونها سلبيّة 
أو إيجابيّة» بل لها ارتباطات ارد ی حتی أنه یمکن 
ان کرت الا غير اده آفد لقيمة الف اھ 
يُئاب المرء على فعل رغم أنه قبیح في نفسه. وقد یعاقب على 
فعل رغم أنه حسن في نفسه. لهذا يتوجّب علینا معرفة معايير 


میٹ 
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E‏ تع جس . وبعض هذه 
المعايير عقلیّة باثّة جازمة لا تقبل أي تخ سو از لیا ع عقي 
معابیر عقلیة لكنها معلقة وليست بائة أو جازمقہ فیمکن للشرع 
انيعد ل شیا خر مھا امار كرفا مت رسفا نا هو 
شرعيٌ محض. 

أولاً: معیار قبح العقاب بلا بيان: 


اختلف المتکلمون والأصوليون فیما هی القاعدة الأولية التی 
یمکن أن پُستند إليها في الثواب والعقاب. فلو أن عبداً ارتکب 
قبيحاً لا يعرف أنه قبیحء کمن شرب الخمر وهو لا يعرف آنها 
خمرء أو ترك الصلاة وهو لا يعرف أن الصلاة واجبة وهكذا. فهل 
الأصل هنا العقاب أم عدمه؟. 

المعلوم أنْ الحديث هنا عن عقاب وثواب من الله تعالى» على 
فعل قبيح فعله الإنسان لا يرضى الله تعالى بفعله» أو على فعل 
حسن يحب الله من العبد أن يفعله. 

هنا يجب التمييز بين حالتين: الحالة الأصليّة للإنسان قبل أن 
يصل إليه بلاغ من الشرع بحقه. والحالة التي تكون بعد بلاغ من 

ففى الحالة الأصليّة والأوَّليَّة للإنسان والذي نفترض أنه آمن 
٦ی‏ واه لم ريه 
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شا وتات اراتا تسا اود انرک اف سا 
الضلالة» إلا أن هذا السبیل في الفرض لم يبلغه. في هذه الحالة 
الأوّلية يكون موقف الإنسان إزاء فعل ما على أنحاء: 

النحو الأول: أن يشك في أن الفعل مبغوض لله تعالى» فلا 


النحو الثاني: أن يعلم أن الفعل مبغوض لله تعالى مطلقاء ولو 
كان هذا بدلالة من العقل أو تسالم من العقلاء. 

النحو الثالث: أن يعلم بدلالة من العقل» أو تسالم من العقلاء 
آن شأن الفعل أن يكون مبغوضا ما لم يرده ترخيص واضح من الله 
تعالى يظهر له فيها أنه غير مبغوض. 

النحو الرابع: أن يعلم العبد أن الفعل يرضي الله تعالى ولو 
بدلالة من العقل أو تسالم من العقلاء. 

النحو الخامس: أن يحتمل أن يكون الفعل مرضیّاً عنه عند الله 
تعالى» لكنه يعلم أنه غير مبغوض. 

وفي النحو الثاني يدرك العقل أن العبد غير معذور في فعل ما 
يبغض الله تعالی» بعدما علم بالمبغوضية. والامر نفسه في النحو 
الثالث ما لم يرده الترخيص الشرعي. وفي النحو الرابع يستحق 
العبد الثواب على الفعل» ولو كان مخطتا في علمه خطأ لا يستند 
إلى أي تقصيرء وهو المسمّى في مصطلحات علم الأصول 


و 


د 
80 صفاتالله 


بالانقياد. وهكذا الحال في النحو الخامس» فإنه یستحقّ الثواب» 
لر غ :ذلك العكل وجاء تيل ری الله قال ولا وة اس 
في معيار مستقل مع النحوين الثالث والرابع. 

يبقى الكلام في النحو الأوّل» أي عند الشك. وهنا محل اختلاف 
العلماء فيما هي القاعدة الأوّلية التي تحكم على المرء وتقرّر له 
كيف یسلك. فهل عليه اجتناب الفعل آم يجوز له الفعل؟ 

الذي نعتقده أن الأصل الاوّلی هنا الاحتياط وأنْ عليه الاجتناب؛ 
ان المید فا یت ال ف الا هة ون اللضال مت 
كل شيء؛ وهذا یرب عليه مسؤوليات أهمّها أن لا يقدم على 
التصرف في ی شيء في ملك الله تعالى ما لم يحرز الرضاء أو 
على الأقل ما لم يحرز عدم المبغوضية. 

ی اراي تی اس ی مہ 

في أصول فقهه متفقاً في ذلك مع جماعة من العلماء الكبار 
القدماء. 


إلا أن هذا الأصل الاوّل قابل للتعديل» لأنه يقرّر أنه ليس لك 
العمل ما لم يردك دليل يرخص لك في الفعل. والدليل لن يكون 
ال من ادل ظہور الشريعة : وهذا الدليل على الترخيض على 
نحوين: دليل مباشر يدل على إباحة الفعل. ودليل يدل بشكل كليّ 


على إباحة ما لم تعرف أنه حرام. 
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والنحو الأوّل یتعلق بالمباحات الواقعية التي دلت الشريعة 
على إباحتها. 


والنحو الثاني هو ما تقرّر في علم أصول الفقه باسم البراءة 
الشرعية» التي وردت بشأنها نصوص قرآنية وروائیة دلت على 
أن اله تعالى قد لف باعبادوانه لن یعاقب على قعل لم يلخ 
العبد بُغض الله تعالى له. فرغم أن حقّ الله تعالى على العباد هو 
الطاعة في الموارد المشكوكة لكنّ الله تعالى مَنَّ على عباده بأن 
أسقط عنهم العقاب ما لم يبلغهم تشريع. وقد وردت بهذا المعنى 
نصوص قرانية وروايات. ومن النماذج القرآنية الدالة على ذلك 
کول ال :لاوما كا تل بسک ر۷۷٢‏ ومن التصوص 
الروائية في ذلك ما ورد عنهم غلا : اكل شيء لك حلال حتی 
تعرف أنه حرام»» وقولهم ّل : «الناس في سعة ما لم یعلموا» 
وغيرها من النصوص التي يمكن لمن شاء المزيد منها أن يراجع 
كتب أصول الفقه. 

فالمعيار الأول هنا إذاً هو عدم العقاب مع عدم العلمء شرط أن 
لا يكون العبد مقصّراً في جهله؛ لأنْ آليّة إبلاغ الرسل» وتعريف 
الناس بحرمة شيء» هي بجعل البلاغات والأحكام فی معرض 
وصولها إلى العباده وليس بمعنى أن يطرق الشرع باب کل واحد 
على حدة ليبلغه الشريعة» بحيث لو استطاع أحد أن يغلق باب 


.۱۵ الإسراء:‎ )١( 


عبر 


-. 
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داره ولم یستمع» مع علمه بأن هناك شريعة قد وردت يصير 
بذلك معذورا؟ کلا. يكفي في رفع العذرہ وتحقّق البيان الموجب 
لاستحقاق العقاب أن تعلم أن الشريعة وردت. فعليك في هذه 
الحال أن تفحص عن أحكام الأفعال التي شككت في حكمهاء 
ولیس لك في هذه الحال أن تستدل بالبراءة الشرعية» بل ستکون 
محکوماً للحكم العقلی الأوّليَ أي وجوب الاحتياط. وإنما مَنَّ 
الله على العباد بالبراءة على من لم تبلغهم الشريعة أصلاء أو من 
بلغتهم الشريعة لكن لم يصل إليهم بعض أحكامها لسبب لا يعود 
إل 

إذاً لا عقاب مع الجهل؛ ولو كان الجهل بصورة شك فضلا 
عن أن يكون بصورة جهل مركبء کمن جزم بأنّ فعلا ما لیس 
حراما وكان في الواقع حراما . فجزمه هذا يعذره عند العقل وعند 
الله تعالی؛ لأنّ القطع يوجب العذر باتفاق كلمات الأصوليين» 
ما لم يكن مقضراً في تحصيل القطعء ومتساهلاً في مقدّمات 
القطع. 

وبناءٌ عليه فإ کل من بحث عن الشريعة الحفقة ولم تصل 
إليه» أو وصل إليه بعضها وضاع عنه بعضها الآخرء من دون أي 
تقصير منه» فسیکون في مأمن من العقاب على مخالفة ما جهل 
کس رن كو بات اه الات سا ھا ما 
اختلاف مذاهبهم. ورغم أن الفرقة المحقّة لا تكون إلا فرقة واحدة 
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0ھ ۹ )0 أن نات اليم ل 
يرتبط دائماً بما هو حقّ واقعا. 


ولیک لالب قرط توعان اما ار وا مین 
الله تعالى» واجتناب ما یسخطه ولما كان هذا منوطا بما یصل إليه 
من حکام. فان مناط العقاب في هذه الحال يكون بمقدار ما وصل 
إليه» ولم يقصر فيما لم یصل إليه. 

ثانياً: معيار النتة: 

لقد اشتهر الحديث عن رسول الله ك أن الأعمال بالنيات. 
وليس المقصود من ذلك أنه تكفي النیّة عن العمل» بل يقصد من 
ذلك أن معيار قيمة العمل هو بالتيّة. فمن تصدّق على الفقراء وكان 
يقصد بذلك الوجاهة والرياء واستغلال الناس للوصول إلى مآرب 
خاصة» تکون قيمة عمله بحسب نيّته. ومن تصدق على الفقراء لله 
تعالى» وحبّاً بالخير تكون قيمة عمله تابعة لته 

ومن هنا فإِنْ كل الأعمال التى يمكن أن تصئّف من حيث 
الشكل في خانة الأعمال ات جاع تأكيد هذا التصنيف إلى 
معرفة النيّة. ومن هنا قرنت كثير من الآيات القرآنيّة العمل الصالح 
بالإيمان؛ لأن الإيمان والدافع للعمل هو الذي یصتّف العمل 
تصنيفا واقعيّاً صحیحا. فالذي تصدّق على الفقراء بنيّة الاستغلال 
یصتف عمله في دائرة الأعمال الشريرة لا الخيّرة. 


ومن هنا فإنَ كل الانجازات التي يقدّمها أهل العلوم والمعارف 
التي تساهم في تقدم البشرية وتقدم فوائد جمّة لهاء فمع أنها من 
حيث الشكل ومن حيث المجتمع قد آفادت فائدة عظمی, لکن 
تصنيفها بالنسبة إلى الشخص نفسه الفاعل لتلك المساهمات فى 
دائرة الاعمال الصالحة مرتبط بنيّته. ۱ 


ثم إن النوایا على أقسام» قسم ينوي بذلك فعل الخیر لأنه یعلم 
أن الله يحبٌ الخیر. وقسم ينوي بذلك فعل الخیر غير عابئ بکونه 
مراد لله تعالی. و وفع سی ی مه إلى کر موز« 
رضا الله تعالی» غافلا عن النظر إلى الأمور من مقیاس رضا الله 
تعالی؛ بحیث لو التفت إلى هذه الحيثيّة لتأكدت النیّة لدیه. والقسم 
الاوّل یکون مناط ثواب عند الله تعالی فی الا خرة وقد لضاف 
إليه بعض الثواب في الدنیا من کرامة ان خاصة. والقسم 
الثاني یکون مناط ثواب دنيوي؛ لان النیّة الموجبة لاستحقاق 
ثواب أخرويّ لم تتحقق. ما القسم الثالث فالظاهر أنه أيضاً مناط 
ثواب أخروي؛ لأنه ضمناً مريد له بشکل آکد لو انتبه إلى رضا الله 
تعالی به» فالقصد ارتكازاً موجود وان لم یلتفت إليه تفصیلا والله 
العالم. 

وحین یکون الحدیث عن النیّة يُطرح هنا مصطلحان: الأول 
4 يسمى بالتجرّي» والآخر یسمّی بالانقياد. 


رای ی ان ان ند ی نوو عشي الله 


البحث الرابع: مناط الثواب والعقاب ‏ 85 


تعالى» ثم يتبيّن آنك مخطئ في اعتقادك» لكنك آقدمت على الفعل 
مع قصد المخالفة لله تعالى» أو بدون أن تعير أهمية لكون الفعل 
مخالفة لأوامر الله تعالى مع التفاتك إلى كونه كذلك. 

والانقیاد هو أن تعمل عملاً باعتقاد أنه مورد طاعة الله تعالی» 
ثم يتبيّن أننك كنت مخطتاً في اعتقادك لکنك فعلت الفعل 
بقصد تحصیل رضا الله تعالی» وبقصد فعل الخیر المحبوب لله 
مان 

والانقیاد مناط كامل للثواب أيضاً عند العلماء كاقة» رغم أن 
الفعل الذي أتيت به في نفسه ليس محل رضاه سبحانه وتعالی؛ 
لكن إقدامك على الفعل بهذه النيّة كاف في نظر العقل» واعتراف 
العلماء والعقلاء للثواب. وهذا ا ا وجه آخر من وجوه تفسير 
قوله(4: «إنما الاعمال بالنیات». وربما يتاب المرء أيضاً على نية 
عمل الخیر لکنه لم یستطع فعله لسبب خارج عن إرادته. لکن هذا 
مناط شرعی ولیس مناطا عقليًا. 


وأمّا التجزي فالذي یعتقده جملة من العلماء المحققین أنه 
مناط كاف للعقاب؛ لأنّ موجب العقاب عند العصیان الحقيقي 
ليس إلا الإقدام على فعل یعلم أنه مخالف لأمر الله ونهيه. فلو 
رس رت پ او شس یھ 
تن ان أحد الوعاءين ليس مرا بل ماء آو خل. فأي فرق قن نظر 
الس تيو هرا اجان هرادن ك ۱ 


الاً: التكليف ہما لا يطاق: 


من المعاییر التی توجب سقوط العقوبة ونفى استحقاق العبد 
لها لو أقدم على فعل ما نهاه الشرع عنه أو ترك ما أمره به» بسبب 
أمر خارج عن إرادته. فإن تحميل العبد مسؤوليّة الفعل حينئذ يكون 
من التکلیف بغير المقدور» وهو مستحيل لأنه ظلم. 

رابعاً: معاییر شرعيّة بحتة: 


ما تقدم كان نبذة مهمة من معايير ۲ عقلية محضة» أو معاییر 4 عقلية 
قابلة للتبدل بمعايير شرعيّة. 


أمَا المعاییر الشرعيّة المحضة فمثل موارد الضررء فإن الشرع 
قد رفع التكاليف في موردهاء وليس في العقل ما يمنع تكليف 
من يتضرّر بفعل. فليس في العقل ما يمنع من وجوب الصوم على 
من يتضرّر بسببه» لکن الشرع من على العباد برفع وجوبه على من 
يتضرّر به. وهكذا الحال في كثير من التكاليف. وهنا أطلقوا قاعدة 
اسمها: قاعدة لا ضرر. ومثل موارد الحرج الذي يقصد به المشقة 
التي لا تتحمّل عادةء أي ما يوجب التكليف في مورده استنفاذ طاقة 
جبّارة من جهد المكلف توجب وقوعه في مشقّة شديدة. ولیس في 
العقل ما يمنع من مثل هذا التکلیف. لكنّ الشرع رفع التكليف في 
موارد الحرجء وهنا أطلقوا قاعدة اسمها قاعدة لا حرج. 


لکن لیْعلم أن الشرع لم يرفع التكاليف في كل موارد الضرر 
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والحرج» فهناك جملة من الأحكام ألزمت بالضررء مثل الخمس 
فانه ضرر مالىّ. ومثل الجهاد فإنه تعريض للنفس إلى الجرح 
والقتل . فالأحكام التي ترفع في موارد الضرر والحرج هي الأحكام 
التي لم يُلحظ فيها أصلا وقوع المكلف في حرج أو ضرر. أمّا 
الأحكام التي أخذ فيها وقوع المكلف فيها فليست منفيّة بقاعدتي 
لا ضرر ولا حرج. 


ومن المعايير الشرعیّة بلوغ الكل أي صيرورة اعت 
الغا ہہ ہے عاد راس مہو باكر إلى و 
الشرعية التى حددها الشرع. وأقصاه أن يبلغ ۱۵ سنة قمرية. أما 
البنت فقد حدد سنّ بلوغها بتسعة أعوام قمرية. وقبل هذا التاريخ 
لا يجب الصوم ولا الصلاة ولا سائر التكاليف على المکلف؛ رغم 
أنه ليس في العقل ما يمنع من تكليف من كان لديه قدرة على ذلك 

ومن هنا نستنتج أنه لا عقوبة في الآخرة على كل الأطفال سواء 
كانوا من آبناء المسلمين» أم من أبناء غير المسلمین؛ لأنه لا تكليف 


ہت یق سے شعي م ماحد 


الفصل الرابع: 
عقیدننا کی البداع 


يعتقد البعض أن الاعتقاد بالبداء منحصر بالشيعة الجعفرية. 
وهو وهم نشا من عدم فهم مقصود الشيعة من مصطلح البداء فلو 
فهموا ما قصدوه لكان القول بالبداء مشتركا بين الجميع» ولکن 
البعض ينفر من مصطلح البداء نفسه» لا من المفهوم الامامي 
الجعفري له. ولهذا كان الأؤلى بمن أنكر البداء أن يستخدم 
مصطلحاً آخرء لا أن ینکر أصل الفكرة. لأنْ الفكرة بالمعنى الذي 
يفهمه علماء الإمامية صحيحة تماما. وسنوضح أن المشكلة عند 
غيرنا هي مشكلة مصطلح وليست مشكلة مضمون. 

والإنصاف أن المصطلح لا يخلو من شائبة بالنظر إلى المعنى 
العرفي له» لکن يفترض بالمصطلحات أن تم سلخها عن معانيها 
العرفية» ويصير النظر إليها مقتصرا على ما يقصده أهل الاصطلاح. 
فكثيرة هي الكلمات التي تصبح في مجال من المجالات 
مصطلحات خاصّة بهذا المجال؛ ولا يعود لمعناها العرفی أي 
لحاظ حینها. فالخلط بین النظرة العرفية[لی المضطلح وبین معتاه 
الاصطلاحي هو ما آوقع الا خرین في الوهم. 

وبعبارة أخرى» فان البداء لا يُطلق ویقصد منه المعنی العرفي 
وإنما يطلق ویقصد منه معنی اصطلاحي یتلاءم تمام الملائمة مع 


مین 


نہ 


2ض صفا الله 


اللغة العربيةء وإن كان لا يتلاءم كثيراً مع الاستعمالات العرفية. 
أي إنا ننكر البداء بالمعنى العرفي ولا نقول به» ونقبل به بمعنى 
اصطلاحي مأخوذ من اللغة سيتعٌ توضيحه بعد قليل. فما عابوه 
علينا لم نلتزم به» وما التزمنا به لم يجدوا ما يعيبونه علينا سوی 
المصطلح وهو بعد فرض انه مصطلح يجب أن يخرج عن حيّز 
النقد والاعتراضات. إذ اشتهر بين أهل العلم أنه لا مشاحة في 
الا صطلاحات. وأن انشغال الفكر بالمصطلحات هدر للوقت من 
غير طائل؛ لأن المصطلح آمر لا يخضع لبرهان عقلي؛ بل يخضع 
لاعتبار من وضع الاصطلاح. 

۳ ی فالتا وشن 00۸۰ 
المستغرب الذي یستحق تشنیع غير الشيعة على الشيعة به. 


والبداء بالمعنی العرفی المستعمل فی مورد الانسان. معناه: أن 
عدو للانسان رأي في الشيء لم یکن له ذلك الرأي ۰۰ھ 
تتکشف له آمور لم تکن منکشفةه آو تطرا آسباب توجب تغیر 
عزمه بعد أن كان له عزم مخالف. وذلك عن جهل بحقائق الأمور. 
فیکون البداء هنا أنه تراجع بعد أن تبدل العلم لدیه. والبداء بهذا 
المعنی یستحیل على الله تعالی لأنه من الجهل والنقص وذلك 
محال عليه تعالی ولا تقول به الإماميّة. والبداء بهذا المعنی من 
الكفر بالله العظيم؛ لأنه يوجب نسبة الجهل إلى الله تعالى عن 
ذلك غلوًا کبیرا. 
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والبداء بالمعنى المصطلح عند الشيعة الإمامية معناه» أن يُظهر 
امسا عي س۶۳ 
للعباد. وقد دلت علی البداء بهذا المعنی آیة: و أنه ما مناه 
ر 4 ومعنی ذلك أنه تعالی قد یظهر 
شيئاً على لسان نبيّه أو وليّه أو في ظاهر الحال لمصلحة تقتضي 
ذلك الإظهار» ثم يمحوه فيكون غير ما قد ظهر أَوّلا» مع سبق علمه 
تال الف 
والبداء في التكوين يشبه النسخ في التشريع. فكما أن الله 
تعالى ينسخ آحکامه بعدما أثبتهاء فكذلك في التكوين ينسخ 
أحكاماً بعدما أثبتها. وكما أنه في النسخ يكون ظاهر الحكم 
الأول أنه مؤبّد ولا یبیّن الله تعالى أنه مقيّد بزمن معيّن» عندما 
يحين هذا الزمن يبدل الحكم إلى حكم تشريعي آخرہ فكذلك في 
التكوين فإِنَ الحكم الأول يكون مقيّداً بزمن معين» فعندما يحين 
هذا الزمن يبدل هذا الحكم إلى حكم تكويني آخر. غايته أنه لم 
يظهر إرادة تغيير الحكم في الزمن اللاحقء ولا أظهر أن الحكم 
مقيّد بزمن معیّن. فعندما كانت القبلة مشرّعة في بداية الإسلام 
اوت الي كان ظاهر التشریع أنها كذلك إلى 0( 
نسخ الحکم وأمر بالتوجه إلى المسجد الحرام. وهذا يعني أن 
حك لض لازن كاك رمن وؤ+ هریش ا 


.۳۹ الرعد:‎ )١( 


رن 


. 


۵4 صفات الله 


الله تعالى کان عازماً على الإكمال ثم تبدّل رأيه ہما يوجب نسبة 
الجهل إليه تعالی. فما يقال في النسخ وتسويغه بدون أن ينافي 
عظمة الله تعالى يقال مثله في البداء» من غير فرق بينهما سوى أن 
النسخ في التشريع والبداء في التكوين. 

وكما أن النسخ لا يكون إلا فيما أظهره الله تعالى للعباد من 
تشریعات. كذلك لا يكون البداء إلا فيما آظهره الله تعالى للعباد 
من أحكام تكوينيّة؛ لأنّ كل القضيّة هي فیما يظهر للإنسان من 
أحكامه التشريعية والتكوينية» ولهذا لا معنى للبداء في آمر لم يطلع 
عليه العباد» إلا أن يكون ذلك بالقياس إلى الملائكة فيظهر لهم 
إرادة وتكون مؤقتة إلى وقت معیّن لم يطلعوا على هذا التوقيت» 
ثم يظهر إرادة أخرى ويلغي استمرار الإرادة الأولى» وإرادته كانت 
كذلك من آوّل الأمرء أي من آوّل الامر كان مريدا لهذا التغيير» 
لكنه لم يظهر للملائكة. 

ما إذا كان الأمر ممّا لم يطلع عليه أحد من العباد ولا من 
الملائكة» فلا معنى حينئذ لفرض البداء وهذا واضح. 

ولأن للبداء استعمالين تقبح النسبة إلى الله تعالى بأحدهماء 
ولا تقبح في الآخرہ نجد في الروايات ما يدل على قبح الاوّل» وما 
يدل على صحّة الثاني. فمن النهي عن الاوّل» ما ورد عن الإمام 
الصادق یل أنه قال: «من زعم أن الله تعالى بدا له في شيء بداء 
ندامة فهو عندنا كافر بالله العظیم». 
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وممّا يدل على صخة الثاني» ما ورد عن الإمام الصادق تل 
آیضا أنه قال: «ما بدا لله في شيء كما بدا له في (سماعیل بني». 
وهذه القضيّة هي من آشهر القضایا التي وردت في مدرسة آهل 
البیت تلد فى مسألة البداء. ومعنی الرواية أنه قد ظهرت لله 
تعالی إرادة في إسماعيل ثم ظهرت له رادة اخری بعد انقضاء 
الآمد المخصوص باظهار الارادة الأولى. 

ومعنی البداء فى الحدیث المذکور أنه ما ظهر لله سبحانه آمر 
في شيء كما ظهر له في ابني إسماعيل إذ اخترمه قبلي لیعلم أن 
ليس بإمام بعدي» وقد ظنّ جماعة من الشيعة أن الإمام بعد الإمام 
الصادق د هو إسماعيل كونه أكبر آولاده» ولما و من 
ی وفطنته. فكان أن أظهر الله تعالى لهم أنه ليس الإمام بعد 
فتوفاه قبل أن يموت الامام الصادق اي5 . هكذا فشرہ جماعة من 
العلماء. 


ولدي اعتراض على هذا التفسیر؛ لأنه لیس من البداء الذي 
نتحدّث عنه نما نتحدّث عن بداء بمعنی أن الله تعالی أظهر 
إرادة وکانت في واقع آمرها مؤقتة بتوقیت معين» ثم عند انتهاء 
هذا التوقیت آظهر إرادة آخری وآبطل استمرار الارادة الأولی. 
ولم یظهر منه تعالی في قضیّة (سماعیل أنه آراده للامامة بعد 
الامام الصادق تايلا . ومجرّد أن بعض الشيعة ظنوا أنه الامام 
بعده تال لا يعني أن الله تعالی قد تحقق البداء منه. والا لصح 


یٹم 


© 
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استعمال البداء في کل مورد توهّم العباد شيئاً من إرادة الله تعالی» 
ثم ظهر لهم خلافه. 

وهذا المعنی وان صح لكنه ليس البداء المأخوذ من قوله 
تعالى : يمحا أله ما یمام و وس 4؛ لأن المفروض في المحو أنه 
سس موی یثبت اللداشعاً هنا فى [سماعیل 

فالرواية استعملت البداء بمعنی أنه ما ظهر منه للعباد مثلما ظهر 
منه في آمر إسماعيل» > على نسق قوله تعالی: وید مق رس له ما 
م یکو تبون 4. والبداء هنا بالنسبة إلى الناس» ویس بالنسبة 
إلى الله تعالى» ولا دخل للبداء في هذه الآية أيضا بقوله تعالى: 
#يمحوأ الله ما شاء وب 4. . هذا لو صت الروایة مع أنها غير 
صحیحة؛ ان الشيخ الصدوق رواها مرسّلة ولم يذكر لها سندا 
للبني علیه. 

ومن أمئلة البداء الواضحة:؛ ما روي عن الإمام الرضا غل أنه 
قال: : القد أخبرني أبي عن آبائه أن ستول الله و قال: إن الله عر 
ودر ین الی قن من اا أن أخبر فلانا الملك أني متوفیه 
إلى كذا وكذاء فأتاه ذلك النبی فأخبره» فدعا الله الملك وهو على 
سريره حتى سقط من السریرہ فقال: يا رب أجلني حتی یشب طفلي 
وأقضي آبریں فأوحی الداع وجل إلى ذلك النبی آن ائت ت فلاناً 
الملك فاعلمه آني قد آنسیت في آجله وزدت في عمره خمس 
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عشرة سنةء فقال ذلك النبيّ: يا رب إنك لتعلم أني لم أكذب قطء 
فاوحی د وجل ا اتا الع طن غار الس ات ال 


لا سل عمًا پفعل”. 


والحقيقة أن البداء يندرج في مسألة القضاء والقدرء بالنحو 
الذي تم توضیحه سابقا. علق آزادة الله تعالى بشيء على 
تقدیر» وتتعلق بشيء آخر على تقدیر آخر. فذلك الرجل ببركة 
الدعاء ساهم في درج نفسه في متعلق للإرادة» بنحو مخالف لما 
سیکون عليه حاله لو لم يدع. فالدعاء قد يغير القضاء غير المبرم 
المعلق على تمامية كل مقدماته. فلا مانع أن یکون الدعاء مغيّرا 
لبعض المقدمات المؤثرة في القضاء. والصدقة کذلك. تدفع 
البلاء فبدونها ستتعلق إرادة الله تعالی بشيء» ومعها ستتعلق 
إرادته تعالی بشيء ارت رالله کنا عالم تا سای هه 
إرادته في نهاية الأمر؛ لانه يعلم ما إذا كان العبد سيدعو أم لاه 
وسيتصدق أم لا. لکن قد يرسل لعبد بإرادة لله تعالى» ليشجعه 
على أن يسلك سبیل الدعاء والصدقة فتكون تلك الإرادة إرادة 
في ظرف غير الدعاء وعند الدعاء تتبذل دون نقص في علم 
الله تعالى» ولا عجز منه. بل لنفس المعاییر التی ذکرناها فی باب 
القضاء والقدر. ۱ ۱ 


ومن هنا نفهم ب بعض الروايات المعتبرة الواردة في البداء مثل 


.٦٤٤ التوحيد للشيخ الصدوق» ص‎ (0١) 


رن 


8 صفات الله 


ما رواه الکلینی فی الکافی بسنده إلى زرارة بن أعين» عن آحدهما 
(الباقر أو الصادق) لايد قال: (ما عبد الله بشیء مثل البداء»(). 

فإنَ العبد إذا علم أن الدعاء والتقرّب إلى الله تعالی بالخیرات قد 
۳737یک لها اس 
سیتقوّی على عبادة الله تعالی لتحقیق ذلك. لأنه يعلم أنه ما لم يفعل 
ذلك فستکون إرادة الله تعالی وقضاء الله فيه مختلفاً عمّا لو اشتغل 
بالعبادة والتصدق وصلة الارحام ونشر العدل والابتعاد عن ظلم 
الناس» ونحو ذلك ممّا له تأثیرات سلبيّة أو إيجابيّة فى حياة الانسان. 

ومن هنا نفهم ما ورد من أن ليلة القدر ليلة تكتب فيها الأرزاق 
والآجال ونحو ذلك. 

وبسند آخر إلی هشام بن سال عن أن عدن الله تلد : «ما 
عُظم الله بمثل البداء»”". 

وفي البداء روايات أخرى معتبرة توضح ما ذكرناه سابقا: 

فمن ذلك ما رواه الکلینی فی الکافی؛ بسنده عبد الله بن سنان» 
عن آبی عبد الله تلا قال: «ما بدا لله فى شىء إلا كان فى علمه 
قبل أن يبدو له»۳. 
)١(‏ الكافي ج١‏ ص45١.‏ 


(۲) المصدر السابق. 
(۳) المصدر السابق. 
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ومن ذلك ما زواه انش بسند إلى آی عبن الله الضاذق وه 
«إِنْ الله لم يبد له من جھل)'''. 
وعن أبى عبد الله تي أنه قال فى هذه الآية: «ایمَحوا الہ 


رص 


ما مسبت 4 وهل يُمحى إلا ما كان ثابتاً وهل يثبت إلا ما لم 


۳ 


تک 

وعلی کل حال فالبداء يتحقّق في كل آمر له ظروفه الموضوعية» 
کرک الإزادة فد تیم ال وق ضس ششرمیت ین 
ات ال انم الات لوت ف رف كدت راد 
الله تعالى» ولو شاء الله تعالی أن یقول للشيء کن فیکون من دون 
ربط بشيء لوقع ذلك بشکل حتميٴ. 

فمقابل البداء المحتوم. ومن هنا ورد في کثیر من الروایات 
أن ظهور الامام المهدي لچ من المحتوم. كما ورد في علامات 
الظهور أن السفياني من المحتوم وهکذا. لکن توقیت الظهور قد 
یکون مما يرد فيه البداء. وقد كان یظهر للائمّة تخیر أن لله ارادة 
بتوقيت معين في ظل ظروف معيّنة» وأنَ له إرادة بتوقيت آخر في 
گا و ای مس أن شال ىھت سا الط وت 
لیقال إن إرادته تعالى مقهورة للظروف. بل بمعنى أنه تعالى من 
أوّل الأمر شاء أن يريد شيئاً في ظرف» وشاء من ول الأمر أن يريد 


)١(‏ المصدر السابق. 


و 
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شيئاً آخر في ظرف آخرہ وهو لسبق علمه بالظرف الذي یکون عليه 
الشيء یکون له [رادة محتومت قد بظهرها وقد لا یظهرها. 

ومن الزوايات ما زواء الشيخ الطوسی في بده إلى أبي حمزة 
الثمالی» قال: قلت لأبى جعفر ت4 : إن علیّا تلود كان يقول: 
«إلى ا بلاء) وكان يقول: «بغد البلاء رخاء) وقد مضت 
السبعون ولم نر رخاء! فقال أبو جعفر ئ : یا ثابت إن :الله 
تعالی كان وقت هذا الأمر في السبعين» ٠‏ فلمًا قتل الحسين ل 
ہیی و رت روزا ارسي ے8 

فحدّثناكم فأذعتم الحدیث وكشفتم قناع السز فأخره | الله ولم 
یجعل له بعد ذلك عندنا وقتا ویو نها اه یت وعِندَه: 
تب 4. قال أبو حمزة: وقلت ذلك لأبي عبد الله تلا 
فقال: قد كان ذا(ع''. 


ومعنى الحديث واج فان قوله 4 : «إلى السبعين بلاء 
وبعدہ رخاء»» كان معلقاً على شرط لم یذکرہ وهو أن تکون سنة 
وی سح دو روہ > فلما قتل 
الحسین اكلا » انتفی الشرط واستمر رَ البلاء. ثم كان تأخیر باضافة 
سبعین سنة آغری لکنه أيضا کان مخروط بشرط لم يذكر أو ولا 
فلمًا انتفی الشرط استمر البلاء. 


)۱( کتاب الغيبة» ص۲۸ . 


الفصل الخامس: 


في الكرسي والعرش 


ا عد لل حا ج 


ونعتقد أن العرش والكرسيّ الوارد ذكرهما في القرآن الكريم 
أمثال مضروبة للناس ليعقلوا المعاني المقصودة ولا يعقلها إلا 
العالمون. ولم يرد ذكر الکرسی في القرآن إلا مرّة واحدة في آية 
الكرسيّ المعروفة» بينما ورد ذكر العرش في موارد كثيرة» وأغلبها 
تتمحور حول العبارات التالية: 


إنه استوى على العرش. وكان عرشه على الماء. ربّ العرش 
العظيم. حَمَلَةَ العرش. 

والاستواء على العرش يعني تماميّة القدرة والملك والعلی 
فیکنی بالعرش عن الملك والقدرة. وفي العرف يشار إلى 
استقرار ملك فلان بأن عرشه مستقر. ويشيرون إلى تزلزله فیقال 
وقد تزلزل عرش السلطان. ولا يقصدون بذلك العرش بالمعنی 
المادىّء بل الکنایة عمّا ذكرنا. وقد استعمل الله تعالى هذه الكناية 
آیضا في حكايته عن ملكة سبأ: «وَُويتَ من ڪل تنم وا عرش 
عَظِيمٌ ۳4 والمعنی: ولها ملك عظيم. 

وبهذا المعنی أطلق العرش في الآيات» ومن هنا فرع الله تعالى 


(۱) السلا 


عبر 
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في سورة يونس: سيط ات ی یم من 
بعد بعدٍ اذزه. 6 ی وفی آية آخری: پا ذو عرش لد 7 ال لا لما بس 


وفي التعبير ب«استوى» لطيفة» أشارت إليها بعض الروايات 
الواردة عن المعصومين لا › فقد روي بسند معتبر عن عبد 
الرحمن بن الحجاج قال: سألت أبا عبد الله تال عن قول الله 
تعالی: الرحمن على العرش استوى» فقال: استوى في کل شيء 
فليس شيء آقرب إليه من شيءء لم يبعد منه بعيد» ولم يقرب منه 
قريب» استوى في كل شيء”". 

وهذا العرش الذي يعني القدرة والملك العلم يحمله ثمانية 
ہو ی سے سس تس 
تنفيذهما عبر ثمانية. وقد أشارت آية أخرى إلى أن « الْذِينَ لت 
مر ومن وله سیون بحمّد ریم ونومون بو وَسَتعیینَ نت 

اموا 4 ع الحمّلة هناك ملائکة حافون حول العرش» كما 
ذكرت الآية المذكورة» وفي آية 0 #وبرى الم که حا 


من حول عرش سب سحون + بحم ر و وی بد 225 ٣‏ 


.١٠١- ۱۵ البروج:‎ (۲) 

(۳( الکافی» کتاب الترحید» باب الحركة والانتقال۔ 
)٤(‏ غافر: ۷. 

)٥(‏ الزمر:۷۵ 
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ومن لوازم القدرة والملك المطلقين العلم بكل ما في الخلق؛ 
فربٌ العرش ندیه العلم المطلق بکل شيء لا تخفى عليه خافیة 
وقد قال تعالى في سورة الحديد: ع ستو عل لمش يعار الم في 
ایض وماج ينها ازل ی الشملہ وما رج ہا وشو َك ما 


وعظمة العرش لا تتأثر بحجم المخلوقات» فقد قال تعالى: 
ل وهو آلزی حى لسوت والازض فى سِنَةِ لا وكات 
شيك عل امه 904 الا أن الغرض من الاشارة بقوله عا :بز 


وكات عرش عل الما 4 بیان أنه لم يكن قد خلق الله تعالى 
بعد لا الماء ثم خلق السماوات والأرض. 


وربما يقال إن العرش لم يُقصد به معنى واحد في موارد القرآن 
فهو في قوله تعالى: ج وى عَلَ الم 4 بمعنى الملك. وفي 
قوله تعالى: «وَصجِلٌ عرش ريك 4 بمعنى العلم. ويمكن الجمع بينهما 
بأن العرش مقام العلم والملك. وفي رواية رواها الكليني بسند 
معتبر عن صفوان» عن أبي الحسن الرضا تايلود أن العرش اسم 
للعلم والقدرة. 

ما الکرسی فيظهر من جملة من الروايات أنها عبارة عن نفس الخلق 


.4 الحديد:‎ )١( 
.۷ هود:‎ )۲( 


یم 


0 
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یم تعالی: پت حم رش فکرسي 

ولیّعلم أن کثیرا ممّا ورد في تفسیر العرش والکرسئ لیس 
مما صح سنده ولا مما ثبت إسناده إلى الأئمّة لیلد فعلینا أن 
نکون حذرین» فلا ناخد بالروایات كينها كان ولنکون على هة 
كك یه هی اهاط فص او ی 
المرموز إليه بكلمة العرش والكرسيّء ونذکر الفرق بین الكرسيّ 
والعركن: والله الموفق للصو انت: 


نين ذلك ماءوواه الشح الصدوق به تر عن تصييل بدن 
فسان فاك : سألت أبا عبد اهلد عن قول الله عر وجل : وسح 
NES‏ السماوات: والارض 
وکل شيء في الکرسي سا 

ا سس سن 
سنانء عن أبي عبد الله ت في قول الله عز وجل: #وسبع 


ننه آلستمواب واگ 4 فقال: السماوات والارضن وما بينهما في 
الکرسی» والعرش هو العلم الذي لا یقدر آحد قدره”" 


.۲۵۵ البقرة:‎ )١( 
الكافي» كتاب التوحید» باب العرش والكرسي.‎ (۲ 
ا‎ 


الفصل السادس: 
غاية الله تعالى من الخلق 


ليس لله تعالى أيّ غاية لنفسه من خلق الخلق» ولا ينقصه شيء 
ليكمل نقصه بهذا الخلق» وإنما خلق الانسان وما أحاط به؛ لانه 
فيّاض بالخير. وكل مخلوق لديه کل الإمكانيات اللازمة لنيل 
ذلك الخیر وقد ذكرنا مسألة الشرور والبلاءات التي قد یتوهم 
منها المرء خلاف ما ذكرنا. 

والوصول إلى هذا الخير لا يكون إلا عبر سلوك طريق 
هه الله هال جس ان کرت اعد مظعا لله ماله 
720 +++۸+ك‌ی ‏ ھت 
لن والإنى الا دون 4). وسلوك طريق العبادة لا يلغي 
من المرء شعوره بحاجته لإرضاء نفسه بل على العكس من 
ذلك. فسلوك طريق الدين يجمع بين حاجة المرء لإرضاء 
نفسه» وبين سعيه لنيل رضا ربه. والارتباط بالله تعالى حاجة 
فطرية لا يستغني عنها مخلوق» وهي حاجة له على المستويين 
الدنيوي والأخروي. 

وفي هذا الشأن للشهيد السيّد محمد باقر في خاتمة كتابه 


3 


لا 
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«الفتاوى الواضحية““ کلام مهمٌّ. ذكر بعضه في مقدمة 
كتابه «فلسفتنا» سننقله مع بعض الایجاز مكتفين به» فإنه 
يغنينا عن ذكر صياغة خاصة بنا ما دام وافيا بالمطلوب. فهنا 
بحثان: 


. ٥۸٤ - ٥۷۷ ص‎ )١( 


البحث الأؤل: 
أهمية العبادة 


قال (قده): العبادة حاجة إنسانيّة ثابتة» العبادات لها دور كبير 
في الاسلام وأحكامها تمثل عدا مهيا من الشریعةء والسلوك 
العبادي يشكل ظاهرة ملحوظة فى الحياة اليوميّة للإنسان 
المتديّن. ونظام العبادات في الشريعة الإسلاميّة يمثل أحد أوجهها 
الثابتة التي لا تتأثر بطريقة الحياة العامّة وظروف التطوّر المدنی 
في حياة الإنسان الا بقدر يسير. فالصلاة فعل يقوم به إنسان عصر 
الكهرباء والفضاء ويصوم ويحج كما كان يصلي ويصوم ویحج 
سلفه في عصر الطاحونة اليدويّة. صحيح أنه في الجانب المدني 
من التحضير للعبادة قل يختلف هذا عن ذاك» فهذا یسافر ۴ 
الحج بالطائرة. وذاك کان يسافر ضمن قافلة من الإبل. وهذا يستر 
جسدہ فی الصلاة بملابس مصنعة آنتجتها الآلة وذاك یستر جسمه 
بملابس نسجها بیده» ولکن صیغة العبادة العامة وطريقة تشریعها 
واحدة» وضرورة ممارستها ثابتة لم تتأثر ولم نتزعزع قیمتها 
التشريعةة بالنمو المستمر لسيطرة الانسان علی الطبيعة ووسائل 


یٹ 
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غعیشه فیها. ولیس ذلك الا لا نظام العبادات يعالج حاجة ثابتة 
في حياة الانسان» خلقت معه وظلت ثابتة في كيانه على الرغم 

من التطوّر المستمرّ في حیاته؛ لأن العلاج بصيغة ثابتة یفترض أن 
الحاجة ثابتة» مهما تغیرت الظروف. وقد ینکر المرء ابتداءً افتراض 
هکذا حاجة ثابتة؛ لأن تطوّرات الحياة وتأقلم الانسان مع آنماط 
جديدة من الحياة» وابتعاده عن آنماط آخری باتت من زمن مضی. 
توجب تبدّل حاجاته وهمومه ومتطاباته» وبالتالي في طريقة علاج 
الحاجات وتنظيمهاء فکیف بإمكان العبادات بنظامها التشريعي 
الخاص أن تؤدّي دوراً حقيقيًا على هذه الساحة الممتدّة زمنيًا من 
حياة الإنسانيّة» على الرغم من التطوّر الکبیر في الوسائل وأساليب 
الحياة؟ ولئن كانت عبادات كالصلاة والوضوء رات والصيام 
مفيدة في مرحلة ما من حياة الانسان البدوي؟ لأنها تساهم في 
تهذيب خلقه والتزامه العملى بتنظيف بدنه وصيانته من الإفراط 
في الطعام والشراب: فإن هذه الأهداف تحيّقها للإنسان الحديث 
اليوم طبيعة حياته المدنية وأسلوب معيشته اجتماعیّا. فلم تعد تلك 
العبادات حاجة ضرورية كما كانت في يوم من لا ولم يبق لها 
دور في بناء حضارة الإنسان أو حل مشاكله الحضارية. 


ولكن هذه النظرة على خطأء فإن التطوّر الاجتماعي في الوسائل 
والأدوات» وتحول المحراث. في يد الانسان إلى آلة يحرّكها البخار 
أو تديرها الکهرباء إنما يفرض التغيّر في علاقة الانسان بالطبيعة 
وما تخذه من أشكال ماديّة» فكل ما یمتّل علاقة بين الانسان 
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والطبيعة» كالزراعة التي تمثل علاقة بين الأرض والمزارع تتطوّر 
نكاد یا الا الماد ها لال ما ادات نی 
ليست علاقة بین الإنسان والطبيعة» لتتأثر بعوامل ساوت 
وإنْما هي علاقة بين الإنسان وربّه» ولهذه العلاقة دور روحىّ فی 
توجيه علاقة الانسان بأخيه الإنسانء وفي ۴گ تا 
أن الإنسانية على مسار التاريخ تعيش عددا من الحاجات الثابتة 
التي يواجهها إنسان عصر الزيت وإنسان عصر الكهرباء على 
السواء ونظام العبادات في الإسلام علاج ثابت لحاجات ثابتة من 
هذا النوع ولمشاكل ليست ذات طبيعة مرحلیّةء بل تواجه الانسان 
في بنائه الفردي والاجتماعيّ والحضاري باستمرار. ولا يزال هذا 
العلاج الذي تعبّر عنه العبادات حيّا في أهدافه حتى اليوم» وشرطاً 
اماتا في تغلب الإنسان على مشاكله ونجاحه في ممارساته 
الحضاريّة. ولكي نعرف ذلك بوضوح يجب أن نشير إلى بعض 
الخطوط الثابتة من الحاجات والمشاكل فی حياة الإنسان» والدور 
الذي تمارسه العبادات في إشباع تلك الحاجات والتغلب علی 
هذه المشاکل. 

آولاً: الحاجة إلى الارتباط بالمطلق (أي بالله تعالی): 

نظام العبادات طريقة في تنظیم المظهر العملی لعلاقة الانسان 


بربّه. ونحن إذا سبرنا آغوار الانسان ومراحل تطوّر حیاته 
الاجتماعية وحضاراته المتنوعت تعد أن بعض الناس یعانون 


یٹم 
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من مشكلة الالحاد والضیاع عن الانتماء والارتباط بالمطلق. 
وبعضهم يعاني من مشكلة الوثنيّة والشرك. ونضال الاسلام 
المستمرّ ضد الالحاد والشرك هو في حقيقته الحضاريّة نضال 
ضد المشکلتین بکامل بعدیهما التاریخیین. وتلتقی المشکلتان 
لاہ ای إعا کے سا اھ ی سا 
عن الاستمرار الخلاق المبدع الصالح؛ لأنْ مشكلة الضياع 
تعني بالنسبة إلى الانسان أنه صيرورة مستمرة تائهة» لا ارتباط 
ای سی وت الشاقة الطويلة المدى. فالتحرك 
الضائع بدون مطلق تحرك عشوائي ن كريشة في مهب الريح. 
تنفعل بالعوامل من حولها ولا تؤثّر فيها ہے یں 

مسيرة الانسان الکبری على مر التاریخ إلا وهو مرتبط بالاستناد 
إلى مطلق والالتحام معه في سیر هادف. لکن قد يصيب الانسان 
في انتمائه إلى المطلق وقد بخطی. فیحوّل ما هو نسبيّ إلى 
مطلق» ويقع في مشكلة الغلوٌ في الانتماء وهي مشكلة تواجه 
الإنسان باستمرار» إذ ينسج ولاءه لقضية لكي يمده هذا الولاء 
بالقدرة على الحركة ومواصلة السيرء إلا أن هذا الولاء يتجمّد 
بالتدريج ويتجرّد عن ظروفه النسبيّة التي كان صحيحاً ضمنهاء 
وینتزع الذهن البشريٌ منه مطلقاً لا حدّ له» ولا حدّ للاستجابة 
إلى مطالبه» وبالتعبير الدینی یتحوّل إلى إله يُعبد بدلا من حاجة 
يستجاب لاشباعها. وحينما یتحوّل النسبيّ إلى مطلق إلى إله 
من هذا القبيل يصبح سبباً في تطويق حركة الانسان» وتجميد 
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قدراتها على التطور والابدای وإقعاد الإنسان عن ممارسة دوره 
الطبيعي المفتوح في المسيرة: « لاجمل مع ال لها ءاخر فلقعد 
مَذْمْما دا 274. وهذه حقیقة صادقة على كلّ الآلهة التي 
صنعها الإنسان عبر التاريخ. 

زار یه ان مطاف لاک ان نک اه 
حقيقيّاء يستطيع أن یستوعب المسيرة الإنسانيّة ويهديها سواء 
الیل عيبا كنمف وات ك على خطها لطر وجوه 
طريقها كل الآلهة الذين يطوّقون المسيرة ويعيقونها. وبهذا تعالج 
المشكلة بقطبيها معا. الإيمان بالله هو العلاج» وهذا العلاج يتمثّل 
فيما قدّمته شريعة السماء إلى الإنسان على الأرض من عقيدة: 
(الایمان بالله» بوصفه المطلق الذي یمکن أن يرط الإنسان 
المحدود مسيرته به» بدون أن يسبّب له أي تناقض على الطریق 
الطویل. فالایمان بالله. يعالج الجانب السلبىٌ من المشکلة 
ویرفض الضیاع. والالحاد واللاانتماء» إذ یضع الانسان في 
موضع المسوولية وینیط بحرکته وتدبیره الکون ویجعله خليفة 
الله في الارض. والخلافة تستبطن المسوولية والمسوولية تضع 
الانسان بين قطبین: بين مستخلف یکون الانسان مسژولا آمامه 
و هة کا اھ ضس سی الله و مهاده الأول وا لته 
وهو يتحرّك في هذا المسار تحرّكاً مسوولاً هادفا. والایمان 


.۲۲ الإسراء:‎ )١( 
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بالله یعالج الجانب الإيجابي من المشكلة - مشكلة الغلوٌ في 
الانتماءء التى تفرض التحدد على الانسان وتشكل عائقا عن 
02 

Ub‏ ماف اق مات لا خر رصع نات 
الثبوتیة كل المثل العليا للانسان الخليفة على الأرض» من إدراك 
وعلم وقدرة» وقوّة» وعدل وغنى» وهذا يعني أن الطريق إليه 
لا حد لە؛ فالسير نحوه يفرض التحرّك باستمرار وتدرّج النسبيّ 
نحو المطلق بدون توقف. ییا لضن تک اوح إل ريك كدعا 
فملقیه ۳4 ويعطي لهذا التحرّك مثله العليا المنتزعة من الإدراك 
والعلم اعت قتل وف هاي غنات ذلك الحطلق» الى 
تكدح المسيرة نحوه. فالسير نحو مطلقء كله علمء وكله قدرة» 
وكله عدل» وكله غنىء يعني أن تكون المسيرة الإنسانيّة كفاحا 
متواصلاً باستمرار» ضد کل جهل» وعجز وظلم وفقر. ومادامت 
هذه هي أهداف المسيرة المرتبطة بهذا المطلق» فهي إذا ليست 
تكريساً للإله» وإنما هي جهاد مستمر من أجل الانسان وكرامة 
الانسان وتحقيق تلك المثل العليا له» ومن جنهد فَإِنَّمَا ينهد 
یهن أله مین عَن امین 74" ىمن امدقت فا مه وم 
سل قاتا سل عَِنها۳4 وعلی العکس من ذلك المطلقات 


(۲) العنکبوت: ٦۔‏ 
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الوهميّة والالهة المزيفت فانها لا یمکن أن تستوعب المسيرة 
بکل تطلعاتها؛ لأَنْ هذه المطلقات المصطنعة وليدة ذهن الانسان 
العاجز» أو حاجة الانسان الفقیر أو ظلم الانسان الظالم. فهي 
مرتبطة عضوي بالجهل والعجز والظلم ولا یمکن أن تبارك کفاح 
لاان الس ضدها: 

اا تعالى بوصفه المطلق الذي يستوعب 
تطلعانت "ہو الإنسانية كلها يعني في الوقت نفسه رفض 
كل تلك المطلقات الو همیة التي كانت تشکل ظاهرة الغلز في 
الانتمای وخوض حرب مستمرة ونضال دائم ل كل آلوان 
الوثنیّة والتأليه المصطنع. وبهذا يتحرّر الانسان من سراب تلك 
المطلقات الکاذیق التي تقف حاجزا دون سيره نحو الله وتزور 
هدفه وتطوق مسيرته. ظ وال ۳ عله شراب بقيعة سمه 


معط سے 


رر نی بر 


مان ما٤‏ حق إِذَا اء از مجده سیکا ووجد الله مندهء 4). ما 

دون من دوندء ا ا ها 72 ےا ۳ 
یا ۳ ھی کے ھ سے >$ 29۳ 

انر الہ ڈیا من ساط 4 . «مآزباب متفرفوت حير أ الله الد 


مدے ہے 


لیا 4”. ويڪ ا رش اہ له المزلكف e‏ عو 
من دوناه اک يت من قطمير 4 . . ونحن ادا لا حظنا الشعار 


(۱) النور: ۳۹. 
() یوسف: ۰؟. 
(۳) یوسف: ۳۹. 
)٤(‏ فاطر: ۱۳ . 


خر 
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الرئيسي الذي طرحته السماء بهذا الصدد: (لا إله إلا اللّه)» نجد 
آنها قرنت فيه بين شد المسيرة الإنسانية إلى المطلق الحقّء 
ورفض كل مطلق مصطنع. وجاء تاريخ المسيرة في واقع الحياة 
على مر الزمن ليؤكد الارتباط العضوي بين هذا الرفض وذلك 
الشدّ الوثيق الواعي إلى الله تعالى» فبقدر ما يبتعد الإنسان عن 
الإله الحق ينغمس في متاهات الآلهة والأرباب المتفرّقين. 
فالرفض والإثبات المندمجان فى (لا إله إلا الله) هما وجهان 
لحقيقة واحدة» وهي 0 ا ع ال ہہ 
على مدى خخطها الطويل؛ لأنها الحقيقة الجديرة بأن تنقذ المسيرة 
من الضياع» وتساعد على تفجير كل طاقاتها المبدعة» وتحرّرها 
من كل مطلق كاذب معيق. 

العبادات هي التعبير العملي: وكما ولد الإنسان وهو يحمل 
كل إمكانات التجربة على مسرح الحياة وكل بذور نجاحها من 
رشد وفاعليّة وتكيّف. كذلك ولد مشدودا بطبيعته إلى المطلق؛ 
ا علاقته بالمطلق آحد مقّمات نجاحه وتغلبه علی مشاكله نی 
یی فا ارا و و رید اه امه ادا اعت 
شمولاً وأوسع مغزی من تجربة الایمان في حياة الانسان» الذي 
كان ظاهرة ملازمة للانسان منذ آبعد العصورء وفي کل مراحل 
قارف فان هذا التلازم الاجتماعي المستمر یبرهن - جر > 
على أن النزوع إلى المطلق؛ والتطلع إليه وراء الحدود التي يعيشها 
الإنسان» اتجاه أصيل في الإنسان مهما اختلفت أشكال هذا 
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النزوعء وتنوّعت طرائقه ودرجات وعيه. ولکن الإيمان كغريزة 
لا يكفي ضمانا لتحقيق الارتباط بالمطلق بصيغته الصالحة؛ 
لأن ذلك يرتبط في الحقيقة بطريقة ےو رت 
الاستفادة منهاء كما هي الحال في كل غريزة أخرى. فان التصرف 
السليم في إشباعها على نحو مواز لسائر الغرائز والميول الأخرى 
ومنسجم معها هو الذي يكفل المصلحة النهائية للإنسان» كما 
أن السلوك وفقاً لغريزة أو ضدّها هو الذي ينمي تلك الغريزة 
ويعمّقها أو يضمرها ويخنقها. فبذور الرحمة والشفقة تموت في 
نفس الإنسان من خلال سلوك سلبيٌ» وتنمو في نفسه من خلال 
التعاطف العمليّ المستمرٌ مع البائسين والمظلومين والفقراء. 
من هنا كان لا بد للإيمان بالله والشعور العميق بالتطلع نحو 
ہے سوا ل 
إشباع هذا الشعور ومن سلوك یعمّقه ويرسخه على نحو يتناسب 
مع سائر المشاعر الأصليّة في الإنسان. وبدون توجيه قد ینتکس 
هذا الشعور ويمنى بألوان الانحراف» كما وقع بالنسبة إلى الشعور 
الدينيٌ غير الموجّه في أكثر مراحل التاريخ. وبدون سلوك معمّق 
قد یضمر هذا الشعورہ ولا يعود الارتباط بالمطلق حقيقة فاعلة 
في حياة الانسان» وقادرة على تفجير طاقاته الصالحة. والدين 
الذي طرح شعار (لا إله إلا الله)» ودمج فيه بين الرفض والإثبات 
معا هو الموجه. والعبادات هي التي تقوم بدور التعميق لذلك 
الشعور؛ لأنها تعبير عمليّ وتطبيقيّ لغريزة الإيمان» وبها تنمو 


یم 
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هذه الغريزة وتترسّخ في حياة الإنسان. ونلاحظ أن العبادات 
الرشيدة بوصفها تعبيرا عمليًا عن الارتباط بالمطلق يندمج فيها 
عمليّا الاثبات والرفض معاء فهي تأكيد مستمر من الإنسان على 
الارتباط بالله تعالی» وعلی رفض ای مطلق آخر من المطلقات 
المصطنعة فالمصلي حين يبدأ صلاته ب(الله أكبر) يؤكد هذا 
او ری یسیو پر سو ہر سني عن ضرق ات 
الحياة من أجل الله متحدّيا الشهوات وسلطانهاء يؤكد هذا 
الرفض. وقد نجحت هذه العبادات في المجال التطبيقيّ في 
تربية أجيال من الممنین» على يد النبی وه والقادة الأبرار من 
بعده» الذين جشدت صلاتهم في نفوسهم رفض كل قوى الشرّ 
وهوانهاء وتضاءلت أمام مسيرتهم مطلقات كسرى وقيصر وكل 
مطلقات الوهم الإنساني المحدود. في هذا الضوء نعرف أن 
العبادة ضرورة ثابتة فى حياة الإنسان ومسيرته الحضارية إذ لا 
سو يدوق ادس دہ رقي تمجه ایا ولا سای ا 
أن ات لسر على امتدادھا الطويل سوى المطلق الحق 
سبحانه» وما سواه من مطلقات مصطنعة يشكل حتما بصورة 
وأخرى عائقاً عن : نموٌ المسيرة» فالارتباط بالمطلق الحقّ إذاً حاجة 
نار ولف مها اھت تسا بات ایض ولا 
ارفاظ ای ال يدون صني عا غو ها الا وتا رو کن 
٦+‏ و 
اجا ۱ 
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ثائياً: الموضوعية فى القصد ونجاوز الذات: 


في کل مرحلة من مراحل الحضارة الإنسانية» وفي كل فترة 
من حياة الإنسانء يواجه الناس مصالح كثيرة» يحتاج تحقيقها 
إلى عمل وسعي بدرجة وآخری» ومهما اختلفت نوعية هذه 
امت وت وی من عصر ال کی ومن ئن 
أخرى فهي دائما بالإمكان تقسيمها إلى نوعين من المصالح 
أحدهما: مصالح تعود مكاسبها وإيجابيّاتها الماديّة إلى نفس 
الفرد» الذي يتوقف تحقيق تلك المصلحة على عمله وسعيه. 
والآخر: مصالح تعود مكاسبها إلى غير العامل المباشر» أو 
إلى الجماعة الذين ينتسب إليهم هذا العامل. ويدخل في نطاق 
النوع الثاني کل ألوان العمل التي تنشد هدفا أكبر من وجود 
العامل نفسه فإِنْ کل هدف كبير لا يمكن عادة» أن يتحقّق إلا 
عن طريق تضافر جهود وأعمال على مدى طويل. والنوع الأوّل 
من المصالح يضمن الدافع الذاتي لدى الفرد في الغالب توفيره 
والعمل في سبیله فما دام العامل هو الذي يقطف ثمار المصلحة 
وينعم بها مباشرة» فمن الطبيعي أن يوجد لديه القصد إليها والدافع 
للعمل من أجلها. وأما النوع الثاني من المصالح فلا يكفي الدافع 
لضمان تلك المصالح؛ لأن المصالح هنا لا تخصّ الفرد العاملء 
0 ,ِء و 
نسبة ما یصیبه من تلك المصلحة الکبيرة. ومن هنا كان الانسان 
بحاجة إلى تربية على الموضوعيّة في القصد وتجاوز للذات 


في الدوافع» أي على أن يعمل من أجل غيره من أجل الجماعة. 
وبتعبير آخر: من أجل هدف أكبر من وجوده ومصالحه المادية 
الخاصة. وهذه تربية ضرورية لانسان عصر الذرّة والكهرباء. كما 
هي ضرورية للإنسان الذي كان يحارب بالسيف ويسافر على 
البعير على السواء؛ لأنهما معا يواجهان هموم البناء والأهداف 
الكبيرة» والمواقف التي تتطلب تناسي الذات والعمل من أجل 
الآخرين» وبذر البذور التي قد لا يشهد الباذر ثمارهاء فلا بد إذا 
من تربية كل فرد على أن يؤدّي قسطاً من جهده وعمله» لا من 
أجل ذاته ومصالحها المادیة الخاصّة» ليكون قادراً على العطاء 
وعلى الایثار وعلى القصد الموضوعي النزيه. والعبادات تقوم 
يدور كبير في هذه التربية الضرورية؛ لأنهاء كما مر بناء أعمال 
يقوم بها الإنسان من أجل الله سبحانه وتعالى؛ ولا تصح إذا 
آذاها العابد من أجل مصلحة من مصالحه الخاصّة» ولا 5 َس إذا 
استهدف من ورائها مجدا شخصیاً وثناء اجتماعیاً وتکریسا لذاته 
في محيطه وہیئتہ بل تصبح عملا محزّماء یعاقب عليه هذا العابد 
کل ذلك من أجل أن يجرّب الانسان من خلال العبادة القصد 
الموضوعيْء بكل ما في القصد الموضوعيّ من نزاهة واخلاص 
واحساس بالمسوولية فيآتي العابد بعبادته من أجل الله سبحانه 
وفي سبیله با خلاص و صدق. وسبیل الله هو التعبیر التجريدي عن 
السبیل لخدمة الانسان؛ لأنْ کل عمل من أجل الله فإنما هو من 
أجل عباد الله؛ لانْ الله هو الغنی عن عباده. ولمّا کان الاله الحقّ 
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المطلق فوق ی حدّ وتخصیص لا قرابة له لفئة ولا تحيّر له إلى 
کرت كان تایه EES SEDI‏ 
جمعاء. فالعمل في سبيل الله ومن أجل الله هو العمل من أجل 
الناس وليل الناس جمیعاه وتدريب نفسي وروحي مستمر على 
ذلك. وكلما جاء سبيل الله في الشريعة أمكن أن يعني ذلك تماما 
سبيل الناس أجمعين. وقد جعل الإسلام سبيل الله أحد مصارف 
الزكاة» وأراد بهذا الإنفاق خير الإنسانية ومصلحتها. وحث على 
القتال في سبيل المستضعفین من بني الانسان وسمّاه قتالاً في 
سبيل الله وما کر لا یوت فى سیل لله سکن یک الیل 
دالس وَالان 4". وإذا عرفنا إلى جانب ذلك أن العبادة تتطلب 
ادا تايه نز لاہ فا خا تفرض عليه جهدا ا 
فحسب. كما في الصلاة» وان ھا نفسیّاء كما في الصیام. 
وثالثة جھدا ماليّاء كما في الزكاة» ورابعة جھداً غالياً على مستوى 
التضحية بالنفس أو المخاطرة بهاء كما في الجهاد... إذا عرفنا 
ذلك استطعنا أن نستنتج عمق وسعة التدريب الروحيّ والنفسی. 
الذي يمارسه الإنسان من خلال العبادات المتنوّعة... على 
القصد الموضوعيّ وعلى البذل والعطاء وعلى العمل من أجل 
هدف أكبر فى كل الحقول المختلفة للجهد البشرئ. وعلى هذا 
اشامن ا انسان تناعا كل جو 
من أجل الف وتربی على آن یعمل بدون انتظار التعویض علی 


(۱) النساء: ۷۵. 


فا مو O‏ كان نانس الا ای سی 
ما يحققه من مصلحة ويقيمه على أساس ما یعود به عليه من 
منفعة» ولا يفهم من هذا القياس والتقييم إلا لغة الأرقام وأسعار 
السوقء فان شخصا من هذا القبيل لن يكون في الأغلب إلا تاجرا 
في ممارساته الاجتماعية مهما كان ميدانها ونوعها. واهتماماً من 
الإسلام بالتربية على القصد الموضوعي ربط دائماً بين قيمة 
العمل ودوافعه» وفصلها عن نتائجه. فليست قيمة العمل في 
الإسلام بما يحققه من نتائج ومكاسب وخير للعامل أو للناس 
أجمعين» بل بما ينشأ العمل عنه من دوافع ومدى نظافتها 
وموضوعيّتها وتجاوزها للذات. فمن يتوصّل إلى اكتشاف 
دواء مرض خطير وينقذ بذلك الملايين من المرضی؛ لا تقدر 
قيمة هذا العمل عند الله سبحانه وتعالى بحجم نتائجه وعدد من 
آنقذهم من الموت» بل بالأحاسيس والمشاعر والرغبات التي 
شكلت لدى ذلك المكتشف الدافع إلى بذل الجهد من أجل 
ذلك الاکتشاف: فان كان لم يعمل ولم يبذل جهده إلا من أجل 
أن يحصل على امتياز يتيح له أن يبيعه ويربح الملايين» فعمله هذا 
يساوي في التقييم الربّاني أي عمل تجاري بحت؛ لان المنطق 
الذاتي للدوافع الشخصيّة كما قد يدفعه إلى اكتشاف دواء مرض 
خطیر يدفعه أيضا بنفس الدرجة إلى اكتشاف وسائل الدمار إذا 
وجد سوقا تشتري منه هذه الوسائل. واٍنما یعتبر العمل فاضلا 
ونبیلاً إذا تجاوزت دوافعه الذات وکان في سبیل الله وفي سبیل 
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عباد الله وبقدر ما يتجاوز الذات ویدخل سبيل الله وعباده في 
تكوينه يسمو العمل وترتفع قيمته. 

ثالثاً: الشعور الداخلي بالمسؤولية: 

إذا لاحظنا الإنسانية في أي فترة من تاريخها نجد أنها تتبع نظاماً 
معيّناً في حياتهاء وطريقة محدّدة في توزيع الحقوق والواجبات 
بين الناس» وأنها بقدر ما يتوفر لديها من ضمانات لالتزام الأفراد 
بهذا النظام وتطبيقه تكون أقرب إلى الاستقرار: وتحقيق الأهداف 
العامّة المتوخاة من ذلك النظام. وهذه حقيقة تصدق على المستقبل 
والماضي على السواء؛ لأنها من الحقائق الثابتة في المسيرة 
الحضارية للإنسان على مداها الطويل. والضمانات منها ما هو 
موضوعي» كالعقوبات التي تضعها الجماعة تأديباً للفرد الذي 
يتجاوز حدوده» ومنها ما هو ذاتي» وهو الشعور الداخلي للإنسان 
بالمسؤولية تجاه التزاماته الاجتماعية» وما تفرضه الجماعة عليه 
من واجبات وتحدّد له من حقوق. وعلى الرغم من أن الضمانات 
الموضوعية لها دور كبير في السيطرة على سلوك الأفراد وضبطه 
فإنها لا تكفي في أحايين كثيرة بمفردهاء ما لم يكن إلى جانبها 
ضمان ذاتى ینبثق عن الشعور الداخلی للانسان بالمسؤولية؛ لأن 
الرقابة 007 للا اهبا قاف انا لایس 
أن تضمن الإحاطة بكل شىء واستيعاب كل واقعة. والشعور 
انان اول اع کی کو رف ما کا جا 


رن 


6 صفاتالله 


الانسان إلى إيمانه برقابة لا يعزب عن علمها مثقال ذرة في 
الأرض ولا في السماء وإلى مران عملي ينمو من خلاله هذا 
الشعور ویترسشخ بموجبه الإحساس بتلك الرقابة الشاملة. والرقابة 
التي لا يعزب عن علمها مثقال ذرة توجد في حياة الانسان نتيجة 
لارتباطه بالمطلق الحقّ العليم القدير الذي اعباط علمه بكل شيء» 
فان هذا الارتباط بنفسه يوفر للإنسان هذه الرقابة» ويهيّئ بذلك 
إمكانية نشوء الشعور الداخلي بالمسؤولية. والمران العملي الذي 
ينمو من خلاله هذا الشعور الداخلي بالمسؤولية يتحقق عن طريق 
الممارسات العبادية؛ لأن العبادة واجب غیبي؛ ونقصد بكونها 
واجباً غيبيًا أن ضبطها بالمراقبة من خارج أمر مستحيل» فلا يمكن 
أن تنجح أي إجراءات خارجية لغرض الإتيان بها؛ لأنها متقوّمة 
بالقصد النفسي والربط الروحي للعمل بالله» وهذا أمر لا يدخل 
في حساب الرقابة الموضوعية من خارج» ولا يمكن لاي إجراء 
قانوني أن يكفل تحقيقه. وإنما الرقابة الوحيدة الممكنة في هذا 
المجال هي الرقابة الناتجة من الارتباط المطلق بالغيب» الذي 
لا يعزب عن علمه شىء. والضمان الوحيد الممكن على هذا 
الضغيد هو الشعوو الداخلى بالمسؤولية. وهذا يعني أن الإنسان 
الذي يمارس العبادة یباشر رج ا ف عن اى واجب أو مشروع 
اجتماعي آخرہ فحين يقترض ويوفي الدين» أو حين يعقد صفقة 
وينفذ شروطهاء رخن سكين غالا عن غيره لم عیده إليه» يباشر 
بذلك واجباً يدخل في نطاق الرقابة الاجتماعية رصده. وبهذا قد 
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یدخل بشکل آخر التحشب ل الفعل الاجتماعی علی التخلف 
عن أدائه في اتخاذ الإنسان قراراً بالقيام به. وأمًا لاج ی 
الغیبی - الذي لا يعلم مدى مدلوله النفسي إلا الله سبحانه وتعالى 
فهو نتيجة للشعور الداخلي بالمسوولیف ومن خلال الممارسات 
لعبادية ینمو هذا الشعور الداخلی ویعتاد الانسان علی انعرف 
بموجبه. وبهذا الشعور یوجد المواطن الصالح» إذ لا يكفي في 
المواطنة الصالحة أن لا یتخلف الانسان عن آداء حقوق الآخرين 
المشروعة خوفاً من رد الفعل الاجتماعي على هذا التخلف. وانما 
تتحقّق المواطنة الصالحة بأن لا یتخلف الانسان عن ذلك بدافع 
من الشعور الداخليّ بالمسوولية. وذلك لأن الخوف من رد الفعل 
الاجتماعي على التخلف. لو كان وحده هو الأساس لالتزامات 
المواطنة الصالحة في المجتمع الصالح» لأمكن التهزب من 
تلك الواجبات في حالات كر حینما یکون بامکان الفرد أن 
يخفي تخلفه. أو يفسّره تفسیراً كاذب أو يحمي نفسه من رد الفعل 
الاجتماعي بشكل أو آخرء فلا يوجد في هذه الحاللات ضمان 
سوى الشعور الداخلي بالمسؤولية. ونلاحظ أن المرجح غالبا 
في العبادات المستحبّة أداؤها سا وبطريقة غير علنيّة» وهناك 
عبادات سرّية بطبيعتها كالصيام فإنه کف نفسی لا يمكن ضبطه 
من خارج» وتوجد عبادات اختير لها جو من السرّية والابتعاد عن 
المسرح العام كنافلة الليل (صلاة الليل) التي يطلب أداؤها بعد 
نصف اللیل» وكل ذلك من أجل تعميق الجانب الغيبيَ من م العبادة 


رن 


0 


8 صفات الله 


وربطها أكثر فأكثر بالشعور الداخلي بالمسؤولية. وهكذا يترسّخ 
هذا الشعور من خلال الممارسات العبادية» ويألف الإنسان العمل 
على أساسه؛ ويشكل ضمانا قوي لالتزام الفرد الصالح بما عليه من 
حقوق وواجبات. 


البحث الثاني: 
ملامح عامة للعبادات 


ثمٌ يكمل الشهيد الصدر بحثه القيّم» ليتحدّث عن الملامح 
العامة للعبادات» فيقول: 

إذا لاحظنا العبادات التى مرّت بنا فی هذا الكتاب بنظرة شاملةق 
وقارنا بينها يمكن أن نستخلص بعض الملامح العامّة في تلك 
العبادات» ونذكر فيما يلى جملة من تلك الملامح العامة: 

-١‏ الغيبة فى تفاصيل العبادة: 


عرفنا فيما سبق الدور المهمّ الذي تؤدّيه العبادة ككل في حياة 
الانسان» وأنها تعبّر عن حاجة ثابتة في مسيرته الحضارية. ومن 
ناحية أخرى: إذا أخذنا التفاصيل التى تتميّز بها كل عبادة وآدابها 
7 نستطیم في ضوء تقلم العلم الحدیث 
أن نتعرّف على الحکم والأسرار التي يعبّر عنها التشریع الاسلامي 
بهذا الشأن» واستطاع العلم الحديث أن يكشف عنها. وقد جاء هذا 
التطابق الرائع بين معطيات العلم الحديث وكثير من تفصيلات 


7 
0 صفات الله 


الشريعة وما قرّرته من أحكام وآداب دعماً باهراً لموقف الشريعة 
وتأکیدا راسخاً على أنها ربّاتيّة. ولكن على الرغم من ذلك نواجه 
في كثير من الحالات نقاطا غيبيّة في العبادة» أي جملة من التفاصيل 
لايك لمان السارس السا انی س ماش رها تسيا 
0ی 9 او تیش "و 
وصلاة الظهر أكثر من ذلك؟! ولماذا اشتملت کل ركعة على 
رکوع واحد لا ركوعين وعلی سجدتين لا سجدة کہہے ۳۹ 
غير ذلك من الأسئلة التي يمكن أن تطرح من هذا القبيل. ونستي 
هذا الجانب الذي لا يمكن تفسيره من العبادات بالجانب الغيبيّ 
منها. ونحن نجد هذا الجانب بشكل وآخر فى أكثر العبادات التي 
عرق با N‏ هنا كن ار الس لاس 
ذكرناه ظاهرة عامّة في العبادات ومن ملامحها المشتركة. وهذه 
الغيبة مرتبطة بالعبادات ودورها المفروض ارتباطا عضوياء ذلك 
لان :ور الغادات كنا عرفا سانا هن تا از بیان توا قاط 
بالمطلق وترسیخه عمليّاء وكلما کان عنصر الانقیاد والاستسلام 
في العبادة آکبر كان آثرها في تعمیق الربط بین العابد وربّه أقوى. 
فإذا كان العمل الذي 3 العابد مفهوماً بکل آبعاده واضح 
الحكمة والمصلحة في كل تفاصيله تضاءل فيه عنصر الاستسلام 
والانقياد» وطغت عليه دوافع المصلحة والمنفعة» ولم يعد عبادة 
لله بقدر ما هو عمل نافع یمارسه العابد لكي ینتفع به ویستفید من 
آثاره. فكما تنمّى وترسّخ روح الطاعة والارتباط في نفس الجندي 
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خلال التدريب العسكريء بتوجيه آوامر إليه وتكليفه بأن يمتثلها 
تعبّدأً وبدون مناقشة» كذلك ینمی ویرسخ شعور الإنسان العابد 
بالارتباط بريّه بتكليفه بأن يمارس هذه العبادات بجوانبها الغيبيّة 
انقياداً واستسلاما. فالانقياد والاستسلام يتطلب افتراض جانب 
غيبيٌ» ومحاولة التساؤل عن هذا الجانب الغیبىٌ من العبادة 
والمطالبة بتفسيره وتحديد المصلحة فيه يعني تفريغ العبادة من 
حقیقتھاء كتعبير عملیْ عن الاستسلام والانقياد» وقياسها بمقاييس 
المصلحة والمنفعة كي عمل آخر. ونلاحظ أن هذه الغيبيّة لا 
أثر لها تقريباً في العبادات التي تمكّل مصلحة اجتماعية كبيرة: 
تتعارض مع مصلحة الإنسان العابد الشخصية. كما في الجهاد 
الذي يمثّْل مصلحة اجتماعية كبيرة تتعارض مع حرص الانسان 
المجاهد على حياته ودمه. وكما في الزكاة التي تمثل مصلحة 
اجتماعية كبيرة تتعارض مع حرص الانسان المزكي على ماله 
وثروته. فان عماية الجهاد منهومة للمجاهد تماماء وعملة الوكاة 
مفهومة عموماً للم ز كي ولا يفقد الجهاد والزكاة بذلك شيئاً من 
عنصر الاستسلام والانقیاد؛ لأن صعوبة التضحية بالنفس وبالمال 
هي التي تجعل من إقدام الانسان على عبادة يضحي فيها بنفسه أو 
مال ۶ س99 إقيانة إلى أن الدهاد 
والزكاة وما يشبههما من العبادات لا يراد بها الجانب التربوي 
للفرد فحسب. بل تحقيق المصالح الاجتماعية التي تتكمّل بها 
تلك العبادات» وعلى هذا الأساس نلاحظ أن الغيبة إنما تبرز 


یم 


2] طفات الله 


أكثر فأكثر في العبادات التي يغلب عليها الجانب التربوي للفرد 
كالصلاة وال وهکذا ۱ أن الغيبة في العبادة مرتبطة 
ارتباطاً وثیقاً بدورها التربوي في شد الفرد إلى ربّه وترسيخ صلته 

۲- الشمول في العبادة: 

حين نلاحظ العبادات المختلفة في الإسلام نجد فيها عنصر 
الشمول لجوانب الحياة المتنوعةء فلم تختص العبادات بأشكال 
معينة من الشعائر ولم تقتصر على الأعمال التي تجسّد مظاهر 
التعظيم لله سبحانه وتعالى فقط. كالركوع والسجود والذكر 
والدعاء بل امتذت إلى كل قطاعات النشاط الإنساني. فالجهاد 
عبادة وهو نشاط اجتماعي والزكاة عبادة وهي نشاط اجتماعيّ 
مال» والخمس عبادة وهو نشاط اجتماعی مالی أيضاء والصیام 
عبادة» وهو نظام غذائيّء والوضوء والغسل عبادتان وهما لونان 
من تنظیف الجسد. وهذا الشمول في العبادة يعبّر عن اتجاه عامٌ في 
التربية الإسلاميّة یستهدف أن یربط الانسان في كل أعماله ونشاطاته 
بالله تعالى» ویحوّل كل ما یقوم به من جهد صالح إلى عبادة مهما 
كان حقله ونوعه. ومن أجل إيجاد الأساس الثابت لهذا الاتجاه 
وزعت العبادات الثابتة على الحقول المختلفة للنشاط الانساني 
تمهيداً إلى تمرين الانسان على أن يسبغ روح العبادة على كل 
نشاطاته الصالحة» وروح المسجد على مكان عمله في المزرع 
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أو المصنع أو المتجر أو المكتبء ما دام يعمل عملاً صالحاً من 
أجل الله سبحانه وتعالى. وفي ذلك تختلف الشريعة الإسلامية 
عن اه ھت الور ماه ار اه إل الف رز 
العبادة والحياة» وثانياً: الاتجاه إلى حصر الحياة في إطار ضيّق 
من العبادة كما يفعل المترهبون والمتصوفون. أمّا الاتجاه الأول 
الذي يفصل بين العبادة والحياة فيدع العبادة للأماكن الخاصة 
المقرّر لهاء ويطالب الإنسان بأن يحضر في تلك الأماكن ليؤدّي 
لله حقه ويتعبّد بين يديه» حتى إذا خرج منها إلى سائر حقول الحياة 
ودع العبادة وانصرف إلى شؤون دنياه إلى حين الرجوع ثانية إلى 
تلك الأماكن الشريفة. وهذه الثنائية بين العبادة ونشاطات الحياة 
المختلفة تشلّ العبادة وتعطل دورها التربوي البنّاء في تطوير 
دوافع الإنسان وجعلها موضوعية» وتمكينه من أن يتجاوز ذاته 
ومصالحه الضيقة في مختلف مجالات العمل. والله سبحانه 
وتعالى لم يركز على أن يُعبد من أجل تكريس ذاته وهو الغنيّ عن 
عباده» لكي يكتفي منهم بعبادة من هذا القبيل» ولم ينصّب نفسه 
هی E‏ و تی سای :رملا ليم اسان ر اس اله 
في مجال عبادته وکفی وإنما أراد بهذه العبادة أن يبني الإنسان 
امم یرت و 

يتم التحقيق الأمثل لذلك إلا إذا امتڈت روح العبادة تذریعا 
0 نشاطات الحياة الأخرى؛ لأن امتدادها يعني - كما عرفنا - 


امتداه اکر ملا القصد اق الداغلی مالو ف 


التصرّف والقدرة على تجاوز الذات وانسجام الإنسان مع إطاره 
الكوني الشامل مع الآزل والابد اللذین یحیطان به بالق هنا جات 
الشريعة ووزعت العبادات على مختلف حقول الحياة وحثت ت علی 
الممارسة العبادية في کل تصرّف صالح» وآفهمت الانسان بأن 
سے سو جوا ید تی 
تتواغية الا أو الغعارة وانها 'اسعحق الستحد أن کون مث 
الله لآنه الساحة التی یمارس علیها الانسان جملا یتجاوز فیه 
ذاته ویقصد به هدفا أكبر من منطق المنافع المادية المحدودة 
وأن هذه الساحة ينبغي أن تمتد وتشمل کل مسرح الحياة» وکل 
ساحة يعمل علیها الانسان عملا یتجاوز فيه ذاته ویقصد به ربه 
والناس أجمعين» فهي تحمل روح المسجد. وَأمَا الاتجاه الثاني 
الذي بحصر الحياة فى إطار ضيّق من العبادة فقد حاول أن يحصر 
٦‏ ای ا ا شيل كن 
الساحة التی تشهد عملاً صالحاً لانسان. ویومن هذا الاتجاه ان 
الإنسان يعيش تناقضاً داخليا بین روحه وجسده ولا یتکامل في 
آحد هذین الجانبین الفا هيات الجانب الآخر فلكي ينمو 
ويزكو روحيًا يجب أن يحرم جسده من الطيّبات» ویقلص و9 
على مسرح الحیاق ويمارس صراعاً مستمرا ضد رغباته وتطلعاته 
إلى مختلف میادین الحیاق حتى يتم له الانتصار عليها جمیعا عن 
طريق الكف المستمر والحرمان الطویل» والممارسات العبادية 
امعد اه رس هد از فتاه اھ ریا ره 
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العبادات من أجل الحياة» فلا یمکن أن تصادر الحياة من أجل 
العبادات. وهي في الوقت نفسه تحرص على أن یکت الإنسان 
الصالح روح العبادة في كل تصرفاته ونشاطاته» ولكن لا بمعنى 
أنه يكف عن النشاطات المتعدّدة في الحياة ويحصر نفسه بين 
جدران المعبد بل بمعنى أن يحول تلك النشاطات إلى عبادات» 
فالمسجد منطلق للإنسان الصالح في سلوكه الیومی» وليس محدّداً 
لهذا السلوكء وقد قال النبيّ لق لأبي ذر: «ٍن استطعت أن لا تأكل 
ولا تشرب إلا لله فافعل»۲). وهكذا تكون العبادة من أجل الحياة؛ 
ویقدذر نجاحها التربوي والديني بمدی امتدادها مضمونا رتفا 
إلى شتّی مجالات الحياة. 


۳ الجانب الحسّی فى العبادة: 


عقلي وتجريدي فحسب. بل هو مزاج من عقل وحسّ من تجرید 
وتشخیص. وحينما يراد من العبادة أن تؤذي دورها على نحو 
من عقل وحسٌء ينبغي أن تشتمل العبادة نفسها على جانب حسّي 
وجانب عقلي تجريدي لكي تتطابق العبادة مع شخصية العابد 
ویعیش العابد فی ممارسته العبادية ارتباطه بالمطلق بکل وجوده. 
ومن هنا كانت النية والمحتوی التفسی للعبادة یمّل دائماً جانبها 


(۱) لم أجد مصدراً لهذا الحدیث الذي نقله الشهید الصدر. 


ین 


بس 
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العقلي التجريدي إذ تشد الإنسان العابد إلى المطلق الحق 
سبحانه وتعالی» وكانت هناك معالم آخری في العبادة تمثل 
جانبها الحسّي. فالقبلة التي يجب على كل مصل أن یستقبلها في 
صلاته» والبيت الحرام الذي يؤمّه الحاجّ والمعتمر ويطوف به. 
والصفا والمروة اللذان يسعى بينهماء وجمرة العقبة التي يرميها 
بالحصیّات. والمسجد الذي خصّص مکانا للاعتكاف يمارس فيه 
المعتکف عبادته» كل هذه الأشياء معالم حسّيّة حسيّة ربطت بها العبادق 
فلا صلاة إلا إلى القبلة» ولا طواف إلا بالببت الحرام وهکذا 
وذلك من أجل إشباع الجانب الحسّي في الانسان العابد وإعطائه 
حقه ونصیبه من العبادة. وهذا هو الاتجاه الوسط في تنظیم العبادة 
وصیاغتها وفقا لفطرة الانسان وترکیبه العقلي الحسّي الخاص. 
ویقابله اتجاهان آخران» آحدهما: یفرط في عقلنة الانسان - إن 
صح التعبیر تا کشت دسجي کر ات 
الحشية في مجال العبادق فما دام المطلق الحق سبحانه لا بحده 
مکان ولا زمان ولا يمثله نصب ولا تمثال فیجب أن تکون عبادته 
قائمة على هذا الأساسء وبالطريقة للفکر النسبيّ للانسان أن يناجي 
بها الحقيقة المطلقة. وهذا الاتجاه لا تقرّه الشريعة الاسلامیة فانها 
على الرغم من اهتمامها بالجوانب الفكرية حتی جاء في الحدیث 
(إِنْ تفكير ساعة أفضل من عبادة سنة) تؤمن بأن التفکیر الخاشع 
المتعبّد مهما كان عميقاً لا يملأ نفس الإنسانء ولا يعبّى كل فراغه؛ 
ولا يشدّه إلى الحقيقة المطلقة بکل وجودہ؛ لت الإنسان ليس فكرا 
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بحتاً. ومن هذا المنطلق الواقعي الموضوعي صمّمت العبادات 
في الإسلام على آساس عقلی وحسّي معاء فالمصلي في صلاته 
يمارس بٹِته تعبّداً فكريًا وینژه ربّه عن أي حسّ ومقايسة ومشابهة, 
وذلك حين یفتتح صلاته قائلاً: (اللّه أكبر)» ولكنه في نفس 
الوقت يتخذ من الكعبة الشريفة شعاراً ربّانيًا يتوجّه إليه بأحاسيسه 
وحرکاته» لكي يعيش العبادة فكراً وحسّاء منطقاً وعاطفة» تجریداً 
ووجداناً. والاتجاه الآخر: یفرط في الجانب الحسّيء ويحوّل 
ا إلى مدلول والاشارة إلى واقع» فیجعل العبادة لهذا الرمز 

بدلا 7 مر والاتجاه إلى الإشارة بدلا من الواقع الذي تشير 
الیه» وبهذا ید" ينغمس الانسان العابد بشکل وآخر في الشرك والوثنية. 
وهذا الاتجاه يقضي على روح العبادة نهائيًاً ویعطلها بوصفها أداة 
لربط الانسان ومسیرته الحضارية بالمطلق الحق» ویسخرها أداة 
لربطه بالمطلقات المزيّفة» بالرموز التي تحوّلت بتجرید ذهني 
!او ای امت ال اه جح اید 
الإنسان وریّه بدلا من أن تكون همزة الوصل بينهما. وقد شجب 
الإسلام هذا الاتجاه. لأنه أدان الوثیّة بکل أشكالهاء وحطم 
الأصنام وقضى على الآلهة المصطنعةء ورفض أن يتخذ من أي 
شيء محدود رمزاً للمطلق الحقٌّ سبحانه وتجسيداً له. ولكنّه مير 
بعمق بين مفهوم الصنم الذي حطمه ومفهوم القبلة الذي جاء به 
وهو مفهوم لا يعني إلا أن نقطة مكانية معيّنة أسبغ عليها تشريف 
رباني فربطت الصلاة بهاء إشباعا للجانب الحسّي من الإنسان 


رن 
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العابد وليست الوثنيّة في الحقیقة إلا محاولة منحرفة لإشباع هذا 
الجانب استطاعت الشريعة أن تصخح انحرافهاء وتقدّم الأسلوب 
السويّ في التوفيق بين عبادة الله بوصفها تعاملا مع المطلق الذي 
لا حد له ولا تمثيل» وبين حاجة الإنسان المؤلف من حسٌّ وعقل 
آل الا تفه وعفلة تا 
-٤‏ الجانب الاجتماعي في العبادة: 
العبادة في الأساس تمثّل علاقة الانسان بربّه وتمدٌ هذه العلاقة 
بعناصر البقاء والرسوخ» غير آنها صيغت في الشريعة الإسلامية 
يقة جعلت منها ذ في أكثر الأحيان أيضا أداة لعلاقة الإنسان بأخيه 
الانسانه وهذا ما نقصده بالجانب الاجتماعي في العبادة. ففي 
العبادات ما یفرض بنفسه التجمّع وإنشاء العلاقات الاجتماعية 
تس ساس لاف الخاد کالکیاہ قاط فق الات 
لذین یعبدون اللا هاي آن یقیموا فیما بینهم العلاقات ای تھا 
بین وحدات الجیش المقاتل. وفي العبادات ما لا يفرض التجمّع 
بنفسه ولکن مع هذا ربط بشکل أو آخر بلون من آلوان التجمّع» 
تحقیقاً للمزج بين علاقة الانسان بره وعلاقته بأخيه الانسان في 
ممارسة واحدة. فالفرائض من الصلاة شرعت فیها صلاة الجماعة 
التي تتحوّل فیها العبادة الفردية إلى عبادة جماعية. تتوثق فیها 
عری الجماعة وتترسّخ صلاتها الروحية من خلال توحدها في 
الممارسة العبادية. وفريضة الحج حددت لها مواقیت معيّنة من 
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الناحية الزمانية والمكانية» فكل ممارس لهذه الفريضة يتحتّم عليه 

أن يمارسها ضمن تلك المواقيت» وبهذا تؤدّي الممارسة إلى 
عملية اجتماعية كبيرة. وحتى فريضة الصيام التي هي بطبيعتها عمل 
فردي بحت ربطت بعيد الفطرہ باعتباره الوجه الاجتماعي لهذه 
الفريضة. الذي یوخد بين الممارسين لها في فرحة الانتصار على 
شهواتهم ونزعاتهم. وفريضة الزكاة تنشئ بصورة مواكبة لعلاقة 
الإنسان بربّه علاقة له بوليّ الأمر الذي يدفع إليه الزكاة» أو بالفقير» 
أو المشروع الخيري الذي يموّله من الزكاة مباشرة. وهكذا نلاحظ 
أن القلاقة ال ماه باس غالبا بضورة أو ری بات 
العلاقة العبادية بین الإنسان العابد ورته فى ممارسة عبادية واحدة 
وليس ذلك إلا من أجل التأكيد على أن العلاقة العبادية ذات دور 
اجتماعي في حياة الإنسان» ولا تعتبر ناجحة إلا حين تكون قر 
فاعلة في توجيه ما رز کاو طلافانی تاه تھا غاا 
ويبلغ الجانب الا جتماعي من العبادة القَمَة فيما چ العبادة 
من شعارات تشکل علی المسرح الاجتماعي رمزا یا ار 
الأمّة وشعورها بأصالتها وتميّزها. فالقبلة أو بيت الله الحرام شعار 
رس لسم ما با دک وش ما درك کر 
هذا الشعار بُعداً ديا فحسب. بل كان له آیضا بُعدہ الاجتماعي 
E‏ لوحدة هذه الأمّة وأصالتهاء ولهذا واجه المسلمون 
عندما شرّعت لهم قبلتهم الجديدة هذه شغبا شدیداً من السفهاء 


سے سے ی ۳ سے 


على حد تعبير القرآن. وما جع ال الق کت علا الا للم 


‫َ 
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من یت سول مِمّن يََقَِبُ عل عَمَبَيَّهِ ۳4؛ لأنَ هؤلاء السفهاء 
ل ا ہت م و 
إعطاء هذه الأمّة شخصيتها وجعلها أمة وسطا :تقول السفهاء من 
ألما اس مولع یم اھ ل يلغرف والمغربا دی 
ےم مُسْتَقِيمٍ + وت حاتم مه سكلا آنکووا 
ویک یکا الول ل که کھیدا وَمَا جَعَلََا له 
کت عا ل عد به ملس یهت 
کات لکیہ لا عل لب هکی الد وماکان اللہ لِيْضِيعٌ یمک ہک 


(۱) البقرة ۰۱6۳ 
(۲) البقرة: ۱6۲ - ۰۱8۳ 
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البحث الأول: توحیده تعالی ۱۱| 
المسألة الأولى: توحید الذات وو Tee‏ 
دلیل آخر شاو ا سی سس سو سی مھ اس دی م سای O‏ 
المسألة الثانية: واجب الوجود واحد لا ثاني له ae‏ 
الممالة الثالثة: لیس لواجب الوجود ثان فی الالوهية 
اس سس ا ا N‏ 
البحث الثاني: في صفاته تعالی وكيفيّة اتصافه بهاء وآنها عین 
ذاته ماع ا م مب سا مر ل و وت O‏ 


البحث الثالث: بیان الصفات الثبوتية الذاتیت وما هو مهم من 


رن 


م۳ 


142 ففات الله 


المسألة الأولى: أنه تعالى عالم el oe‏ 
المسالة الثانیة: أنه تعالی قادر ....... تور 
المسألة الثالثة: أنه تعالی حيّ یھ سس 
المسألة الرابعة: أنه مُرید ا ا ميا ل ا ا 
المسألة الخامسة: أنه متكلم 6 کھت 
المسألة السادسة: أنه تعالى باق لا يفنى E E‏ 
المسألة السابعة: أنه ليس بجسم 000000 


المسألة الثامنة: فى باقى الصفات على سبيل الإجمال 


الفصل الثالث: فى العدل الالهی 53000000 


البحث الأوّل: الجبر والتفويض ا مسا 
البحث الثاني : القضاء والقدر نہ ا شر کا 1 ا 


البحث الثالث: کلام في الشرور ۳[ 
البحث الرابع: مناط الثواب والعقاب ae‏ ان 
أولاً: معيار قبح العقاب بلا بیان سس 


ثانیا: معیار ال یم صس e‏ 


الفهرست 143 


ثالغا: التکلیف ہما لا یطاق ی 
اا ها +8 0+ ۹ی ۱ 
الفصل الرابع: عقیدتنا في البداء E o‏ 
الفصل الخامس: عقيدتنا في الکرسی والعرش وص 2۸ا 
الفصل السادس: غاية الله تعالى من الخلق as‏ 
البحث الاوّل: أهمية العبادة سنا SC‏ 
أولا الحاجة إلى الارتباط بالمطلق (أي الا تعالی) ..... ۱۱۳ 
العبادات هي التعبير العملي Ne‏ 
ثانياً: الموضوعيّة في القصد وتجاوز الذات 7 ۶ 
ثالكاً: الشعور الداخلي بالمسؤولية ی ا 
البحث الثاني: ملامح عامة للعبادات ز 00000011 
-١‏ الغيبة في تفاصیل العبادة لت eee‏ 
۲- الشمول في العبادة a‏ ۱ 
۳- الجانب الحسّي في العبادة ی 


٤‏ - الجانب الاجتماعى فی العبادة SES‏ ری 


